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Vorwort 


Wer vor der unübersehbaren Fülle der Volkserzählung steht, fühlt sich unwill- 
kürlich an die Legende des hl. Augustinus erinnert. An die Geschichte, wie der 
Heilige einstmals, über das Wunder der Dreifaltigkeit nachdenkend, am Meeresufer 
spazieren gegangen sei und dabei einen Knaben gesehen habe, der in den Sand eine 
kleine Grube gemacht hatte und nun eifrig bemüht war, mit einem kleinen Löffel 
dort Wasser aus dem Meer hineinzuschütten. Als der Heilige ıhn fragte, was er denn 
da mache, antwortete er ihm mit dem ganzen Ernst des kindlichen Spieles: Er wolle 
das Meer ausschöpfen ... So ähnlich ist es doch: Wir machen uns auch die kleinen 
Gruben unserer Sagen- und Märchensammlungen, unserer Legenden- und Schwank- 
studien und versuchen nun, mit den wahrhaftig recht kleinen Löffeln unserer For- 
schungsmethoden das unendliche Meer der Volkserzählung auszuschöpfen und in 
unsere Grübchen umzufüllen. 


Aber wir werden bei unserem Bemühen weder durch die Zweifel eines Heiligen 
an unserer Tätigkeit gestört noch durch eine plötzlich sich kundtuende Engelhaftig- 
keit der Bildfigur von der jenseitigen Zwecklosigkeit unseres Tuns überzeugt. Wir 
dürfen bei unserer Tätigkeit ausharren und hoffen, sie wenigstens in unserem eige- 
nen Bereich als sinnvoll anerkannt zu sehen. Mehr als anderthalb Jahrhunderte der 
Volkserzählforschung haben doch erwiesen, daß diese vielleicht von außenher an- 
fänglich so unmöglich ausschöpfbar erscheinende Fülle bis zu einem gewissen Grad 
doch beschreibbar, erkennbar gemacht werden kann. Die Eigenschaften des Meeres- 
wassers, wenn wir noch einen Augenblick bei dem Bilde bleiben wollen, die haben 
sich doch schon weitgehend feststellen lassen, und die Gesetze seines Kommens und 
Gehens in Ebbe und Flut sind uns auch nicht mehr unvertraut. Und wenn auch die 
Ansichten über den Sinn dieses Tuns immer wieder wechseln mögen, im Innenraum 
der Forschung sind sie doch längst gefestigt. Die NT a ist ein Gebiet 
von schönem Ansehen geworden. 

An dieses große Gebiet soll nun hier mit einer Darilne herangeführt werden, 
welche zwar in ihren Rahmenteilen das ganze Feld zu überschauen versucht, Ergeb- 
nisse aber hauptsächlich in den einzelnen Untersuchungen darbieten will. Diese 
Einzeluntersuchungen aus den Gebieten des Märchens, der Sage, der Legende und 
des Schwanks sollen gewissermaßen als Exempel die in den Rahmenteilen vorgetra- 
genen Ansichten erläutern. Es handelt sich dabei um Untersuchungen, die innerhalb 
der letzten dreißig Jahre etwa zu verschiedenen Zeiten entstanden sind. Aus ver- 
schiedenen Anlässen heraus, sicherlich auch bei unterschiedlichem Kenntnisstand. 
Wenn man sich von der allgemeinen Volkskunde und von ihren verschiedenen Teil- 
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gebieten ausgehend gelegentlich mit der Volkserzählung beschäftigt, ist eine gewisse 
Buntheit und innere Unterschiedlichkeit kaum zu vermeiden. Ich habe aber alle 
Studien für die Einfügung in den hier gegebenen Rahmen überprüft, durchweg 
erweitert, zum Teil vollständig neu geschrieben und auf den heutigen Stand der 
Aufzeichnung und der Zuordnung zu bringen versucht. So bilden sie mit den fünf 
Rahmenteilen zusammen ein Ganzes. 

Manches in diesem Buch beruht auf der wechselnden Art meiner persönlichen 
Bindung zu den einzelnen Gebieten und Themen der Volkserzählung. Das Auf- 
schreiben von Volkserzählungen hat mich wohl auf allen meinen Lebenswegen be- 
gleitet, war aber nie mein Hauptanliegen. Immerhin: Schon in der Jugend, im 
Elternhaus, konnte ich erste Aufzeichnungen von in der Familie vererbten Sagen 
und Schwänken vornehmen. Geschichten aus dem niederösterreichischen Umland 
Wiens, vor allem aus dem Weinviertel, stehen schon in meinen ersten Aufschreib- 
heften, neben Liedern, Redensarten und anderen Kleinformen der Volksdichtung. 
Dann kamen Sagenaufzeichnungen in der Wandervogelzeit dazu, beispielsweise in 
den Niederen Tauern in Steiermark. In der wissenschaftlichen Lehrzeit der religiö- 
sen Volkskunde, die ich bei Rudolf Kriss erleben durfte, kam das Aufzeichnen von 
Legenden bei Wallfahrtswanderungen an die Reihe. Und schließlich bot der jahre- 
lange Kriegsdienst mehr als genügend Zeit und Gelegenheit zur Aufzeichnung von 
Geschichten aller Art, vor allem von Schwänken, deren Volkslebendigkeit mir dabei 
hervorragend gegenwärtig wurde. Meist handelte es sich um Einzelaufzeichnungen, 
manchmal aber auch um die Feststellung von guten Erzählern, die offenbar auch ın 
ihrem zivilen Lebenskreis als solche gegolten hatten. 

Dennoch hat diese anregende Vielfalt meine Untersuchungen verhältnismäßig nur 
wenig berührt. Am ehesten auf dem Gebiet des Schwankes. Das systematische, ge- 
wissermaßen monographische Untersuchen einzelner Erzählungen und Erzählungs- 
gruppen war mir stets wichtiger als die Aufzeichnung. Ich bin davon überzeugt, daß 
jeder das Seine tun muß und daß mir bei dieser Verteilung der Aufgaben nicht das 
Los des Aufzeichners, sondern das des Interpreten zugefallen ist. Der ungeheuren 
Fülle der bereits gesammelten Volkserzählung steht eine verhältnismäßig kleine 
Gruppe von echten Untersuchungen zur Seite. Diese allmählich durch einige im 
Wesen analytische Studien zu bereichern, schien mir also der ganzen Situation nach 
als dankenswerte Aufgabe. 

Wenn man von der Volkskunde als allgemeiner Interpretation der Volkskultur 
ausgeht, dann wird man derartige Einzeluntersuchungen stets besonders in der Ab- 
sicht unternehmen, eine gewisse innere Sinngebung der Erscheinungen zu finden. Im 
internen Bereich der Märchenforschung ist diese Absicht häufig mit dem verwechselt 
worden, was man als Schulmeinung bezeichnen kann. Mythologische, symbolistische, 
psychologische und andere Schulen haben im Lauf der Jahrzehnte einander abgelöst, 
und man kann die interpretierenden Arbeiten über einzelne Volkserzählungen oder 
Volkserzählungsgruppen bis heute leicht nach ihrer Schulzugehörigkeit unterschei- 
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den, häufig sogar schon nach wenigen Einleitungsworten daran erkennen, daß sich 
ein Autor von der Meinung dieser oder jener anderen Schule, der er eben nicht an- 
gehört, distanziert. Die Suche nach der Sinngebung ist dadurch einigermaßen in 
Verruf gekommen. Ganze Gruppen der Volkserzählforschung haben sich einem 
nüchternen Positivismus zugewandt und interpretieren praktisch überhaupt nicht 
mehr. Sie sammeln, inventarisieren und katalogisieren. Ihr Werk sind die Typen- 
register und Motivindices. Unter Umständen erstarrt dann die Frage nach dem 
Wesen einer Volkserzählung beim Hinweis auf die geglückte Identifizierung mit 
einer Nummer in den betreffenden Verzeichnissen. 

All das liegt nicht auf der Linie meiner Arbeiten. Ich habe mich stets bemüht, 
Märchen als Märchen zu sehen und Sagen als Sagen, und zwar mit dem ganzen 
geistig-seelischen Gewicht von Inhalt, Bedeutung und Aussage, die sie im Lauf ihrer 
unter Umständen mehrtausendjährigen Überlieferung besitzen und besitzen müssen. 
Das Mythenerbe in Märchen und Sage ist nicht abschreckend, sondern beglückend. 
Wie immer man es interpretieren mag, man kommt dadurch in gewaltige Tiefen, 
in zeitliche wie ın geistige Tiefen der Volkskultur, was doch nur ein Gewinn sein 
kann. Daher empfinde ich es auch als glückliche Fügung, in meiner Jugend viele 
Jahre den bedeutenden Wiener Mythologen Karl von Spieß gekannt zu haben. Ich 
habe nie seinem eigentlichen Kreis, der ja gewissermaßen schulartigen Charakter 
besaß, angehört. Seine Interpretationen erschienen mir jedoch bei aller offensicht- 
lichen Einseitigkeit anregend. Man spürte bei ihnen auch dort, wo man nicht zu 
folgen vermochte, die Blickrichtung auf ein geistiges Ziel und die Möglichkeit der 
Einordnung in ein größeres Ganzes. Das war bis zu einem gewissen Grad das Erbe 
der sogenannten „Wiener mythologischen Schule“, die einstmals von Leopold von 
Schröder ausgegangen war. Ihre Hauptträger, die stark orientalistisch eingestellt 
waren, mögen in vielen Dingen sonderbare Umwege gegangen sein. Aber sie haben 
in das sonst oft zu engräumig gesehene deutsche und europäische Volkserzählwesen 
die Ahnung größerer Zusammenhänge gebracht. Sie haben mit mehr Sicherheit als 
die ältere indologische Märchenforschung die Möglichkeiten geschichtlicher Zusam- 
menhänge des Erzählwesens gesehen. Sicherlich sind ihnen dabei bestimmte Einzel- 
probleme, vor allem der ganze Komplex des Kalenderwesens, zu nahe vor die 
Augen getreten, so daß sie unter Umständen die größere Vielfalt der Märchen und 
Sagen, ihr Eingespanntsein in ein weiteres Feld von thematischen Beziehungen, 
übersahen. Aber diese Einseitigkeiten hätten doch nicht dazu führen dürfen, die von 
ihnen geleistete Arbeit praktisch ganz zu übergehen. Schließlich hat man dem eben- 
falls eigenwilligen Schweden C. W. von Sydow bei allem Widerspruch, den seine 
Theorien gefunden haben, doch auch die notwendige Beachtung gewidmet. Und 
manche seiner Märchentheorien sind von den Ergebnissen der Wiener Schule gar 
nicht weit entfernt. 

Das waren also Anregungen, die sich unabhängig von Zustimmung oder Ableh- 
nung ergaben. Im Gegensatz zu der immer etwas geheimwissenschaftlich vorgetra- 
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genen Märchenforschung lagen die Anregungen der Sagenforschung, wie sie in Wien 
betrieben wurde, durchaus offen zutage. Anton von Mailly, der verdienstvolle 
Sammler, war glücklich über die Zustimmung zu seinen vielfach aus der Rechts- 
archäologie geholten Interpretationen. Sein Lieblingsgebiet, die Wiener Stadtsage, 
fand dann weiter ihren bedeutenden Vertreter in dem umfassenden Viennesien- 
forscher Gustav Gugitz, dessen Quellenkenntnis zum Vorbild werden konnte. Das 
wichtige Gebiet der Stadtsage ist auf diese Weise immer wieder auch Gegenstand 
meiner eigenen Untersuchungen geworden. Auf dem Gebiet der Legende lernte ich, 
wie erwähnt, vor allem von der religiösen Volkskunde ausgehend, die Überfülle 
des Stoffes würdigen. Ich konnte mich schon früh kritisch an neueren Stoff- 
aufbringungen zur Wallfahrtslegende schulen und lernte hier immer wieder, daß 
das Gebiet zunächst einer gründlichen systematischen Sammlung und Vorordnung 
bedürfen würde, bevor weitere Interpretationen erfolgen sollten. Insbesondere blei- 
ben hier positivistische Einsprüche der Kirchen- und Kunstgeschichte zu scheuen, 
welche die Prinzipien des Eigenlebens der Legende als Volkserzählung vielfach ver- 
kennen. Die Heranführung der Legendenforschung an die Volkserzählforschung 
befindet sich zur Zeit im Fluß. Manche meiner Untersuchungen sollen hier auch der 
weiteren Förderung dieser Bestrebungen nützen. Der Schwankforschung dagegen 
kann man leichteren Herzens dienen. Seit einiger Zeit zieht die lebendige Vielfalt 
des Volksschwankes die Forschung stark an, und Gewinne der Interpretation er- 
geben sich schon mehrfach. Das Leben des Schwankes in Gemeinschaften aller Art, 
das Leben dieser für den Außenstehenden kaum zu erkennenden Erzählform in der 
Großstadt, das sind Dinge, welche auch die allgemeine Volkskunde sehr interessie- 
ren. Die quellenmäßige Erschließung des sehr unübersichtlichen Gebietes ist freilich 
noch schwierig. 


Aus diesen wenigen Andeutungen geht schon hervor, welche Gebiete mich vor 
allem angezogen haben. Die Nachbarschaft der einzelnen Volkserzählungen zu Pro- 
blemen anderer Volkskulturgebiete ist dabei stets besonders wichtig gewesen. Die 
Nachbarschaft zu Stoffen des Volksliedes, des Volksschauspieles und der Redensart, 
aber auch zu Themen der Volkskunst, ja der älteren bildenden Kunst überhaupt hat 
mich mehrfach zur Bearbeitung der betreffenden Motive geführt. Manche sind dabei 
im engeren landschaftlichen Rahmen zu behandeln gewesen, bei manchen hat sich 
das Betrachtungsfeld räumlich und zeitlich ziemlich erweitert. Das sind Gesetze, die 
der Stoff jeweils vorschreibt. Dieser Stoff, der sich ja nicht an die von uns errichte- 
ten Grenzen von Gattungen etwa hält. Ich habe bei diesen Untersuchungen oft nur 
mit Mühe die Einordnung zum Märchen oder zur Sage, zur Legende oder zum 
Schwank durchführen können. Märchenmotive finden sich in Sagen wieder, früher 
vielleicht manchmal noch in Legenden. Aber Legenden können auch Motive aus 
weltlichen Erzählungen verwenden, und Schwänke können sogar Parodien von 
ernsthaften Geschichten sein, so daß ein und dasselbe Motiv einmal so und das 
anderemal anders herum gewendet auftreten kann. Das muß immer wieder betont 


und als wesentliche Erscheinung auch wieder allgemeiner verstanden und eingeord- 
net werden. 

All das versucht die hier vorliegende Darstellung in allen ihren Teilen. Die zu- 
sammenfassenden Kapitel wie die einzelnen Untersuchungen, die Beispiele gewisser- 
maßen zu den großen Erzählungsgruppen, sie sollen immer wieder von dem einen 
oder anderen der zahllosen Motive ausgehend jeweils einen Blick in diese Welt der 
inneren Zusammenhänge ermöglichen. Soweit angängig, habe ich versucht, solche 
Gemeinsamkeiten und Zusammenhänge auch durch entsprechende Verweise deut- 
licher zu machen. Einiges davon dürfte auch das Register aufschließen, das nicht 
Motiv- und Typennummern, sondern die deutlich verständlichen Namen, Orte und 
Sachen bietet. 

Ich habe in dieser Einleitung unter anderem auch kurz auf die Forschungs- 
geschichte der Volkserzählung eingehen müssen. Sie bleibt ja einer der besten Zu- 
gangswege in dieses faszinierende Gebiet der Volkserzählforschung überhaupt. 
Einem der besten ihrer Vertreter, bei dem ich in der Studienzeit noch lernen durfte, 
einem, der die Einzeluntersuchung wie die Forschungsgeschichte für sein spezielles 
Fach, die Volkskunde der klassischen Antike, meisterte, habe ıch das Buch gewidmet: 
Ludwig Radermacher. Es soll dies ein Zeichen des Dankes an den längst Verewigten 
sein, der in unnachahmlicher Eleganz lehrte, wieviel an Erkenntnissen gerade aus 
diesem seinem Lieblingsgebiet zu gewinnen ist, wenn Stoffkenntnis, Methode und 
Erkenntnisfreude zusammentreten. 


LeopoldSchmidt 
Wien, 1. Dezember 1962 
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Volkserzählung 


Seit der deutschen Romantik erscheint die Volkserzählung als eine gewissermaßen 
einheitliche Erscheinung: Ob man vom Märchen oder vom Schwank spricht, man 
glaubt ungefähr zu wissen, worum es sich handelt, und die Vielgestaltigkeit der 
Sage scheint den mosaikartigen Hintergrund dafür abzugeben. Selbst die Legende, 
vielfach als eine Art geistlicher Sage aufgefaßt, wird mehr oder minder hier ein- 
bezogen. In das Wesen dieser offensichtlich nicht einfach zu umschreibenden oder 
gar zu definierenden Erscheinungswelt der Volkserzählung führen verschiedene 
Wege. In mehr als anderthalb Jahrhunderten hat man so manche von ihnen er- 
probt, wobei die Ariadnefäden, von denen man sich in dem scheinbaren Labyrinth 
leiten ließ, jeweils aus dem Garn der zeitgenössischen Wissenschaftsauffassung ge- 
dreht waren!. 


Vielleicht ist diese Welt wirklich nicht durch Definitionen zu erfassen und gleicht 
dem Glasberg des Märchens, dessen geschliffene Felder von jedem Blickpunkt aus 
in anderen Farben, mit einem anderen Feuer erstrahlen. Die hohe Anziehungskraft 
dieser Farben- und Formenspiele haben die Romantiker verlockt, tiefsinnige Inhalte 
in den Erzählungen zu suchen. Immer wieder sind die Märchen und Sagen als Er- 
kenntnisquellen alten Wissens, verschollener Frömmigkeit ausgelotet worden. Die 
Bedeutung der erzählten Geschichten für die Erzähler selbst und für ihre Zuhörer 
erfragte man seltener. Man war in einem gewissen Bildungshochmut häufig davon 
überzeugt, daß das edle alte Gut hier sowieso schon bei den letzten Trägern an- 
gelangt sei. Und man billigte den märchenerzählenden Bettlern, den im Austrag- 
stübchen sitzenden alten Bäuerinnen höchstens zu, daß sie bei äußerer Armut sich 
mit ihren Geschichten doch einen großen inneren Reichtum bewahrt hätten. Eine 
besondere Schätzung des Geistesgutes der Schriftarmen oder Schriftlosen unterstrich 
diese Einstellung noch besonders. 

Von allen diesen und anderen Auffassungen aus hat sich immer wieder der eine 
oder andere Zugang als möglich erwiesen, als Teil eines der vielen Wege, die 
sozusagen im Inneren des Labyrinth-Glasberges zu- und auseinander führen. Die 
Geschichte der Märchenforschung, welche immerhin schon seit einigen Jahrzehnten 
diese Forschung selbst begleitet, kann, je genauer sie die führenden Männer, die an 
der Arbeit waren, und ihre Zeitströmungen berücksichtigt, desto besser deren 
positive Beiträge abschätzen. Sie kann den Nachfolgern auch die Klippen zeigen, 
an denen Vorgänger gestrandet sind, kann auf die Sackgassen verweisen, aus denen 
kein Ariadnefaden mehr zurückführt. Sie wird aber immer auch zur Dankbarkeit 
vor den vielen kleinen Wegweisern ermahnen, die in Form von Monographien die 
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Volkserzählung 


schwierigen Gänge in diesem Gelände halbwegs betretbar erhalten. Wann immer 
solche Monographien über einzelne Erzählungen und Erzählungsgruppen erstellt 
wurden, von welchem Gesichtspunkt aus auch immer, durch die Zusammenstellung 
des gerade greifbaren Materiales, durch die Sichtung von dem eben möglichen 
Blickwinkel aus haben die Verfasser eigentlich das Beste geleistet. Denn durch ihre 
Arbeiten wird immer wieder klar, daß es sich um Erzählungen von Alter und Ver- 
breitung handelt, daß wir sie zumindest in gewissen Grenzen nach Herkunft und 
Auswirkung verfolgen können. Was immer auch andere Forscher aus den Einzel- 
stücken an Sinngebung herausgelesen haben mögen, begründet wird all das durch 
den Nachweis, daß es sich nicht um eine zufällig einmal hingesprochene Geschichte 
handelt, sondern um ein Glied in einem bestimmten Ganzen. 

Sehr viel Achtung also vor allen jenen oft entsagungsvoll erstellten Mono- 
graphien. Ob sie von der älteren „Finnischen Forscherschule“ oder von Persönlich- 
keiten außerhalb erstellt wurden, man kann seinen Arıadnefaden für eine Zeitlang 
daran anknoten, bis man sieht, wohin der Knäuel weiterrollen will. 

Innerhalb dieses wunderbaren Bereiches hat man sich stets darum gefragt, in was 
für einer Welt man sıch da eigentlich bewege. Alle romantischen Richtungen haben 
eigentlich einheitlich die Antwort gegeben: in einer mythischen. Man vermochte und 
vermag zwar dieses Rätselwort auch nicht klar zu deuten, weiß aber immerhin, was 
gemeint ist. In einer mythischen Welt geht es um Gestalten des Glaubens, nicht um 
Abbilder der Realität. Alle Handlungen, die vollzogen werden, haben ihren Sinn 
in sich, ungefähr in gleicher Weise wie die Handlungen der Religionen. Manche Ver- 
treter der Romantik haben das Moment der Religion direkt einbezogen und vor 
allem für die Gestalten und Handlungen der Märchen auszuwerten versucht: Es 
handle sich letzten Endes um Spiegelungen verschollener religiöser Anschauungen, 
die Gestalten der vorchristlichen, polytheistischen Religionen seien hier erhalten 
geblieben. Man hat diese oft die Grenzen des Dilettantismus nach unten überschrei- 
tenden Versuche fast durchweg abgewehrt. Wenn in Volkserzählungen Gestalten 
aus Religionen auftreten, dann eigentlich nur als Versatzstücke, als gewissermaßen 
auswechselbare Namen, die für das Wesen der betreffenden Geschichte selbst nichts 
aussagen. 

Von der anderen Seite her hat man die Welt der Volkserzählung als eine zaube- 
rische Welt, als eine Welt des Zaubers zu umschreiben versucht?. Gewiß, in allen 
Arten der Volkserzählung kommen Dinge vor, die, wenn sie sich in der Wirklich- 
keit ereignen würden, nur durch Zauber vonstatten gehen könnten. Aber wir be- 
finden uns ja gar nicht in der Wirklichkeit, sondern in der Welt der Erzählung. Es 
wird nicht gezaubert, es wird nur von Erscheinungen erzählt, deren Vorsichgehen 
aber nicht als Zauberei erscheint, sondern als pure Selbstverständlichkeit. Im Mär- 
chen können Pferde sprechen, in der Sage schließt sich das zuzeiten offene Felsentor 
mit furchtbarem Krach, in der Legende fliegt das bereits gebackene Huhn vom Tisch 
des Heiligen am Freitag wieder weg, und was man eben alles hierher zählen müßte. 
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Aber es sind keine Zauberer am Werk, dieses außerhalb der Verstandeswelt vor sich 
gehende Geschehen ergibt sich in der Erzählung mit Notwendigkeit. Was aber mit 
innerer Gesetzmäßigkeit vor sich geht, ist keine Zauberei, es ist nur die Wirklichkeit 
einer anderen Welt. 

Wir sind in der Volkserzählung tatsächlich in einer anderen Welt, und vielleicht 
bezeichnen wir sie doch am besten als die Welt der Symbole. Es ist eine Welt der 
kennzeichnenden Bilder, welche ihre Bedeutung in sich tragen. Nicht die Welt der 
verstandesmäßigen Anspielungen etwa, wie sie die Allegorie gestaltet, sondern eine 
Welt der echten Bedeutungen. Der Gordische Knoten ist nicht eine Allegorie für 
eine unzerstörbare Bindung, sondern das Symbol der geglaubten Bindung der Erd- 
achse an das Himmelsjoch: Wenn man das Symbol, diesen Knoten am Wagen des 
Gordios, löste, dann löste man die Erde vom Himmel, aus der großen Ordnung, 
und wenn man die Knoten wieder richtig band, dann stellte man diese Ordnung 
wieder her, 


Davon erzählten also diese Geschichten, und von diesem Standpunkt aus wird 
man den Romantikern, welche diese Art als mythisch empfanden, eher recht geben 
als den naturwissenschaftlichen Ethnologen, welche da von Zauberei sprachen. 
Damit ist auch der Weg für die geschichtlich-geographische Betrachtung freigelegt. 
Denn eine derartige symbolische Einstellung kennen wir nur für Europa, genauer 
für Eurasien und seinen Umkreis, und zwar in dem Äon der Metallzeit. Vielleicht 
hat das Neolithikum, die frühe Bauernzeit, daran schon Anteil gehabt, manche 
Züge in frühen vorderasiatischen Erzählungen lassen darauf schließen‘. Aber die 
eigentliche Blüte des Erzählens von Geschichten mit symbolischem Gehalt scheint 
doch mit den archaischen Hochkulturen der frühen Metallzeit zusammenzufallen. 
Als die Inder vielleicht noch am Kuban saßen, als die Hallstattzeit in Mitteleuropa 
begann, damals mag man in allen Gesellschaftsschichten Erzählungen der Art geliebt 
haben, die durch viele Siebe und Kanäle als Märchen und Schwänke auf uns ge- 
kommen sind. Die einzelnen Kulturen des 2. Jahrtausends vor Christus haben diese 
Erzählungen verschieden ausgeformt. Gewaltige Teile davon sind ın die Heroen- 
sagen der Hellenen und ihres Umkreises eingegangen. Die Beziehungen zwischen 
diesen Sagen der Herrschergeschlechter und den rezenten Märchen sind vielfach noch 
greifbar: Der Sichelheld etwa, der die Drachenzunge ausschneidet, ist im Zwei- 
brüdermärchen bis zum heutigen Tag lebendig geblieben 8. 

Man sıeht, wir wollen die Volkserzählung dieser Art wieder nachdrücklich für 
die indogermanischen Völker und ihren Umkreis beanspruchen ®. Die Märchenfor- 
schung der letzten Jahrzehnte hat oft sehr verdienstvoll versucht, Volkserzählungen 
aller Völker der Erde mitheranzuziehen. Unter dem Titel „Märchen“ wurden und 
werden Geschichten der verschiedensten Art veröffentlicht, und die Forschung muß 
sich mit Behelfsausdrücken wie „Märchen im engeren Sinn“, „Zauber- oder Schi- 
märemärchen“ usw. dagegen absichern. Die Sammlung und Erforschung der sicher- 
lich sehr wichtigen Erzählungen aus Übersee usw. in allen Ehren: Aber sie fördern 


15 


Volkserzählung 


die eigentliche Volkserzählforschung des europäischen Bereiches gar nicht. Ab und 
zu kann man die Auswirkung unseres alten Gutes irgendwo feststellen, man kann 
ungefähr die Verbreitungslinien nachziehen, aber das ist doch nur sehr beiläufig 
und besagt für die Kernprobleme fast nichts. 

Wenn man den Wegweisern der Monographien in unserem Glasberg-Labyrinth 
richtig folgt, gelangt man nicht wieder an solche Außenpforten. Man gelangt viel- 
mehr in die Zone der großen Stufungen im Bergesinneren. Was die geschichtlich- 
geographischen Arbeiten in manchmal etwas zu kleinem Ausmaß schon geleistet 
haben, das läßt sich nun, in Zusammenarbeit mit der gesamten Volkskunde unserer 
Zeit, wohl schon etwas erfolgversprechender weiterführen. Manche Perioden der 
mythologischen Forschung haben die Volkserzählungen als zeitlos angesehen. Im 
Gegensatz dazu hat die positivistisch-literaturhistorische Forschung etwas zu kleine 
Zeiträume als Entstehungsepochen angenommen. Märchen und Schwänke etwa auf 
Flandern oder Lothringen als Entstehungsgebiete und auf das 9. oder 11. Jahr- 
hundert als Entstehungszeiten einengen zu wollen, deutet auf ein Loslassen des 
Ariadnefadens, knapp vor einer wichtigen Wegkrümmung. Wenn manche Mytho- 
logen auf die Schriftlosigkeit der Gewährsleute schworen, so ließen sich die Literar- 
historiker der „Märchen der Weltliteratur“-Epoche von den zufälligen Schriftzeug- 
nissen des deutschen und französischen Hochmittelalters faszinieren: Ein Extrem ist 
offensichtlich so unrichtig wie das andere. Märchen wie das vom „Singenden 
Knochen“ etwa, das eine gewaltige Ausbreitung weit nach Rußland hinein aufzu- 
weisen hat und dessen kulturhistorische Tiefe sich allein schon durch die angeführ- 
ten knöchernen Musikinstrumente ergibt, kann man nicht auf „westdeutsch-west- 
germanisches“ Ursprungsgebiet und auf das frühe Hochmittelalter als Entstehungs- 
zeit zurückführen ?. Aber es waren doch Lotungsversuche, und wir werden uns noch 
lange ihrer ersten Ergebnisse bedienen müssen, wenn wir auf anderen Wegen in die 
tieferen Stufen der tatsächlichen Geschichte der Volkserzählungen hinabzusteigen 
versuchen. | 


Gerade diese Versuche, einzelne Erzählungen oder Erzählungsgruppen jeweils 
einem Zeitalter zuzuweisen, verlangen vielleicht mehr, als die Erzählforschung 
selbst für gewöhnlich zu bieten vermag. Ein bloßes Anstreifen an das Gebiet der 
Völkerkunde ist dabei kaum von Nutzen, eine äußerliche Bekanntschaft mit der 
Religionswissenschaft pflegt auch nicht recht einzuschlagen. Es waren wohl nicht die 
schlechtesten Zeiten für die Volkskunde und die mit ihr verbundene Erzählfor- 
schung, als noch klassische Philologie und Archäologie ihre schützende Hand über 
den jüngeren Bruder hielten. Ohne die rheinische Schule mit Hermann Usener und 
Ludwig Radermacher®, ohne die Tübinger Schule mit Otto Weinreich®, ohne Johan- 
nes Bolte in Berlin °, um nur einige wichtige Namen zu nennen, hätte die Volks- 
erzählforschung in Deutschland und Österreich kaum erreicht, was sie immerhin 
erreicht hat: die Verfestigung der Herkunfts- und Verbreitungsforschung in den 
fünf Bänden der „Anmerkungen zu den Kinder- und Hausmärchen der Brüder 
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Grimm“ vor allem, die noch jahrzehntelang allen Typenregistern und Motivindices 
vorzuziehen sein werden. Man hätte vielleicht die nächsten Geschwister in der 
Familie der Philologie mehr heranziehen und anhören müssen. Die Indologie war 
einst, unter Theodor Berfey, schon sehr weit fortgeschritten t!, und Textausgaben 
wie die von Johannes Hertel bleiben auf jeden Fall dauernde Gewinne!2. Aber 
die Fortschritte der Iranistik beispielsweise hat man halsstarrig jahrzehntelang 
nicht mehr zur Kenntnis genommen. Gewiß, die Bemühungen der „Wiener mytho- 
logischen Schule“ waren vielfach mißverständlich. Aber was Leopold von Schröder 
angebahnt hatte!3, das wurde von Georg Hüsing! und Wolfgang Schultz15 wenn 
auch eigenwillig, so doch mit ganz außergewöhnlicher Kenntnis weitergetrieben. 
Das nicht zu übersehende bedeutende Werk von Karl von Spieß beruht ganz dar- 
auf 16, Man sollte über der Bedeutung von Spieß als Brückenschläger von der Volks- 
erzählforschung zur Volkskunstforschung nicht übersehen, daß seine reinen Erzähl- 
forschungen durchaus ihr Eigengewicht besitzen. Auch bedeutende Texte und Über- 
setzungen wie die von Robert Bleichsteiner für die Kaukasusvölker sind durch diese 
halsstarrige Abneigung so gut wie nicht zur Kenntnis genommen worden 17. 

Es wäre für einen letzten Endes künstlerischen Menschen wie Spieß vielleicht 
bestürzend gewesen, zur Kenntnis nehmen zu müssen, daß wir heute das Lebens- 
werk dieser „Wiener mythologischen Schule“ in vieler Hinsicht nicht mehr als das 
nehmen, als was es gedacht war, nämlich als eine Art von Führer zu einer altarı- 
schen Kultur, sondern als ein kritisch zu überprüfendes Hinweissystem auf die mög- 
lichen geschichtlichen Verbindungen zwischen Ost und West in der eurasischen 
Volkserzählung. Die überragende Bedeutung der nichtsemitischen Völker und Kul- 
turen Vorderasiens, vor allem der Perser bzw. Parther in der Zeit der Achämeniden 
und der Sassaniden für die Richtung des „Kulturgefälles“ hat auf dem Gebiet der 
Forschung über bildende Kunst Josef Strzygowski klarzumachen versucht!8. Auch 
seine Versuche sind vielfach mißverstanden worden, zumal weil sie sehr häufig 
auch mißverständlich ausgedrückt waren. Aber wesentliche Grundgedanken, das 
Eindringen der iranischen Kunstgesinnung in die Spätantike und in das Früh- 
christentum, sind doch zweifellos beizubehalten. Sie können vermutlich auf den 
verschiedensten Gebieten der Volkskultur überprüft werden. Für weite Gebiete der 
Volkserzählung ergeben sich hier durchaus reale Zusammenhangsmöglichkeiten. 

Weniger für Strzygowski als für Spieß wäre es wohl auch bestürzend gewesen, 
wenn man verlangt hätte, bei derartigen möglichen Zusammenhängen jeweils auch 
die gesellschaftlichen Grundlagen zu berücksichtigen. Es ist nicht zu übersehen, daß 
besonders die Mythologen Ausdrücke wie „Volkserzählung“ eigentlih nur als 
Verlegenheitsbezeichnungen verwendeten. „Volk“ als Träger von Erzählungen war 
ihnen eigentlich nur etwa im Sinn Gustaf Kossinnas denkbar: national, sprachlich 
geschlossene Gruppen !?. Wenn man etwa die oft recht umstrittenen Zusammen- 
hänge zwischen iranischer und chinesischer Überlieferung ins Auge zu fassen ver- 
suchte, so konnte man von mythologischer Seite den Völkernamen der Saken als 
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einzig möglicher Verbindungsleute zugewiesen bekommen: Wenn man nun bedenkt, 
wie wenig dieser Völkername besagt, daß man doch kaum die historische Stellung 
eines solchen ostiranischen Stammes kennt, fast nichts von der Sprache, und erst seit 
kurzem einiges von der archäologischen Hinterlassenschaft, dann mag man solche 
ethnohistorischen Zuweisungen wohl als anregend, aber auch als recht problematisch 
erkennen 2°. Gewiß, Erzählungen wie jene von den Pilgern und ihren Straßen, 
welche die Vermittlung von West- nach Ostasien hergestellt hätten, mögen nicht 
viel glaubhafter und greifbarer sein: Aber es sind uns doch manche derartige Pilger 
tatsächlich bezeugt, und an ihrer Funktion auch als Geschichtenerzähler wird man 
sicherlich nicht zweifeln. Wallfahrer der späteren Zeit innerhalb von Mittel-, West- 
und Südeuropa haben jahrhundertelang die gleiche Funktion erfüllt. 

Das wären, bei Betrachtung der gesellschaftlichen Grundlagen der Erzählungs- 
träger, die Völker einerseits, die Einzelmenschen andererseits. Aber die gesellschaft- 
liche Betrachtung der Volkserzählung verlangt zweifellos auch nach anderen Aus- 
gangspunkten und anderen Zielrichtungen. Die Funktion der Geschichten in dem 
Zustand des Geglaubtseins, im Stadium der symbolischen Verständlichkeit wäre 
von hier aus zu untersuchen. Die Heldensage etwa, zum Märchen, zum Schwank 
ebenso wie zur Legende und zur Volkssage tendierend, ist sie eigentlich „Volks- 
erzählung“ im Sinn des 19. Jahrhunderts? War sie in jenem Stadium der symboli- 
schen Verständlichkeit nicht weit mehr, nämlich die zu einem bestimmten Komplex 
der Macht gehörige Erläuterung? Ahnengeschichte, Genealogie, Herkunftserläute- 
rung des Schatzes, all das muß in diesem Bereich eine echte gesellschaftliche Funk- 
tion besessen haben t, 

Das sind nun Fragen, die sich offensichtlich nur von den Motiven, von der 
Motivgeschichte und ihrer analytischen Erläuterung aus verstehen lassen. Die Er- 
zählformen besagen da nichts, weil es nur um die jeweilige Darbietung des Wissens 
um die betreffenden Zusammenhänge ging. Vom Königsglück eines Fürstenhauses 
wußte man im ganzen Volk. Daß die ersten makedonischen Könige durch das Stück 
Sonnenschein—Hwarenah ihre Berufung erwiesen hatten, das Perdikkas einst als 
den verächtlich angebotenen Schein-Lohn seinem Gaukönig weggenommen hatte, 
das war ein Kernstück des Symbolglaubens. Man mochte davon singen, wie man es 
doch wohl auch getan hat, oder auch erzählen, wie man vielleicht dem Bericht des 
Herodot darüber entnehmen mag: Es kam jedenfalls nur auf den Inhalt an. Daher 
auch die zögernde Zuweisung der mythologischen Forschung als „Sage mit mär- 
chenhaften Zügen“ 22, Solche „Züge“ konnten vorher schon vorhanden sein, in 
anderen Zusammenhängen eine Rolle spielen, ihren Symbolwert erwiesen sıe jeden- 
falls nunmehr in dieser Stammsage. Oder die Geschichte von der goldenen Henne 
mit den sieben Kücken: Die Bezeichnung für das Sternbild der Plejaden mochte 
lange genug bekannt sein. Dann wurde das Wortbild zum Sinnbild und als solches 
abbildmäßig geformt. Für die Langobarden scheint es kurzfristig als Garantie des 
astral bedingten Königsheiles gegolten zu haben. Die Nachbarn sprachen noch jahr- 
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hundertelang davon, in den namenlosen Märchen der Balkanhalbinsel blieb ein der- 
maßen geformter Schatz das letzte und eigentliche Symbol der Herrschaft, das der 
Held mit der Königstochter zugleich zu erringen hatte23. Das macht also die rein 
gesellschaftliche Zuweisung dieser Erzählungen so schwierig: Es gibt offensichtlich 
Stadien, in denen die konzentrierte Symbolgeschichte unmittelbar funktionalen 
Wert besitzt. In diesen Stadien handelt es sich dann auch um das Erzählgut des 
betreffenden Führungskreises. Dann dringt die Erzählung aus den verschiedensten 
Gründen in die breitere Öffentlichkeit, behält oder verliert auch die jeweiligen Ver- 
bindungen zu den Ursprüngen und nimmt unter Umständen andere Funktionen an. 

Dafür gibt es kein allgemein verbindliches Gesetz. Die Weitergabe durch Jahr- 
tausende hindurch, und zwar durch das Medium von vielen Millionen Wissender 
und vielen Zehntausenden Erzählender, gestattet alle nur erdenkbaren Wege. An 
Zeitenwenden verwirren sich die Wege, laufen auf verschiedenen Ebenen. Bei 
größerer Beruhigung ergeben sich wieder Konzentrationen, bilden sich regionale 
Typen heraus, gestalten Erzähler und Erzählerfamilien bestimmte landschaftliche 
Stile. Alle diese Dinge sind zweifellos sekundär. Es ist aber viel Zeit und Mühe schon 
darauf aufgewendet worden, und manche Vertreter zumal der Volkskunde mehr 
oder minder als Bauernkunde haben sehr großen Wert gerade darauf gelegt. Ganze 
Gruppen der Erzählforschung haben sich der Erzählerforschung zugewendet 4. Zum 
Teil aus Freude an der Beobachtung der individuellen Überlieferungsträger, zum 
Teil wohl auch aus einem gewissen Romantizismus, der immer wieder mit der Mah- 
nung kommt, hic et nunc sei die unwiderruflich letzte Erzählerin vorhanden ge- 
wesen, und ihre Geschichten auf dem Tonband festzuhalten sei eine der wenigen 
Möglichkeiten, abendländische Volkskultur in altem Stil überhaupt noch zu kon- 
servieren. 

Von den Städten her gesehen scheinen diese Bemühungen oft etwas übertrieben. 
Das bedeutende Erbe der Städte auch an alten und ältesten Überlieferungen in 
Form von Sagen, Legenden und Schwänken hat sich erhalten, auch ohne derartige 
Bemühungen, und die Beobachtungen, wie Abgestorbenes abgestoßen und Lebendi- 
ges weiterbehalten wird, läßt sich im brausenden Leben der Städte leichter machen 
als anderswo, besonders wenn man bedenkt, wie sehr der Aufzeichner im allgemei- 
nen auf dem Dorfe nur zu Gast ist. Die ganze Dichte der Überlieferungsmöglich- 
keiten wird dem Städter deutlicher, die immer wieder erstaunliche Bedeutung der 
Überlieferungsmittel, auch der Handschriften, Drucke, Bilddarstellungen klarer, 
als dies alles dem Feldforscher offenbar werden kann. Jedes Predigtexempel, jedes 
Ostermärlein legt einer solchen Betrachtungsweise doch nahe, nicht nur die letzten 
zufällig auf dem Dorf gemachten Aufzeichnungen heranzuziehen, sondern nach den 
frühesten Belegen in Handschriften und Drucken zu suchen25. Die Frage, was nun 
jeweils der Erzähler aus dem Gehörten gemacht, wie es sich vielleicht schriftlos 
wieder vererbt hat, bleibt sicherlich interessant. Aber eine Frage erster Ordnung 
scheint es nun doch nicht mehr zu sein. Die Bedeutung einer Erzählung für den 
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Erzähler und für sein Publikum steht doch voran, und die Geltung des Symbol- 
wertes, der sich allenthalben selbst aus der knappsten Andeutung eines Sagen- 
motives etwa heraushören läßt, hängt von all den Zirkumstantien einfach nicht ab. 

Die Inhalte, die sinnbildlich verstandenen Motive, sie sind und bleiben die 
eigentlichen Gordischen Knoten. Zu ihrer Lösung wandern wir durch dasLabyrinth. 
Vielleicht immer nur auf den uns zugemessenen Wegen, orientiert an jenen Weg- 
weisern, die wir eben gerade zu lesen vermögen. Aber das dürfte wohl allen ande- 
ren Wanderern im Inneren des mythischen Glasberges nicht anders gehen, die wir 
ab und zu von weitem ihre eigenen Wege ziehen sehen. 
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Vorliegende Studien zu den Märchen, besser gesagt zu Märchenmotiven, wollen 
wenigstens knapp mit einem allgemeineren Überblick einbegleitet sein. Die Mär- 
chenforschung von anderthalb Jahrhunderten hat dieses in jeder Hinsicht so äußerst 
umfangreiche Gebiet mit einem wahren Wall an Spezialliteratur ummauert. Wer 
immer sich wenigstens in einige der inneren Zonen dieses Gebietes Einlaß verschafft 
hat, kann vielleicht den Umfang, kaum aber auch die Bedeutung dieser ganzen 
großen Untersuchungs- und Darstellungsarbeiten würdigen. Und er wird wohl je- 
weils versuchen, seine eigens erarbeiteten Erkenntnisse wenigstens mit einigen an- 
deren, von Vor- und Mitforschern gewonnenen Einsichten zu vergleichen. 

Dabeı läßt sich vielleicht zunächst von allgemeinen Feststellungen über diese 
Gattung der Volkserzählung, die wir uns angewöhnt haben, als Märchen zu be- 
zeichnen, ausgehen. Wie auf allen Gebieten der Volkskultur, so steht es selbstver- 
ständlich auch auf diesem: Der Gattungsbegriff bedeutet im wesentlichen nur eine 
heuristische Hilfe. Die Einordnung einer Volkserzählung als „Märchen“ ist im Sınn 
der wissenschaftlichen Kennzeichnung einer Erscheinung notwendig, sıe hilft jedoch 
nicht viel weiter. Der Begriff ist doch in Wirklichkeit mehr als Wortprägung vor- 
handen denn als definierte Tatsache. Und das Wort seinerseits ist wieder nur ge- 
schichtlich gerade so und nicht anders fest, stabil, geworden, durch die Märchen- 
sammlung selbst!. Für das deutsche Mittelalter konnte jede verwandte, einiger- 
maßen ausgesponnene Erzählung ein „maere“ heißen. Selbst das Nibelungenlied 
nennt sich so: „hie hat daz maere ein ende“, sagt der zweite Teil „der Nibelunge 
not“ von sich selbst. Der erste Teil sagt dagegen in seinem berühmten Anfangsvers, 
daß die in der Dichtung enthaltenen Dinge „in alten maeren“ erzählt seien. Die 
ganze umfangreiche Erzählung erfloß, wie der Dichter von vornherein eröffnet, 
aus einzelnen Geschichten. Und zwar Geschichten von herrlichen Helden, von gro- 
ßen Mühsalen, von Freuden und Festen wie von Kummer und Klagen und von den 
Kämpfen der kühnen Recken. Das könnte ohne weiteres auch die Umschreibung für 
die Inhalte von Märchen sein und ist im wesentlichen die Kennzeichnung für die 
Inhalte von Heldensagen. Wir nennen sie so, weil Namen der Helden genannt 
werden. Würden sie fehlen, wären wir mit dem Ausdruck „Märchen“ beim Nibe- 
lungenlied ebenso freigebig, wie es manche klassische Philologen bei den „Schiffer- 
märchen“ der Odyssee waren?. 

Wunderbare Geschichten aus großen Zeiten, die in der Erinnerung erzählfreudi- 
ger Leute weiterlebten, das bleibt als Haupteindruck. Gelegentlich stiegen derartige 
Gattungsbezeichnungen in der Einschränkung noch höher, etwa wenn man im Spät- 
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mittelalter die Versnovellen als „maere“ bezeichnete®. Mit der Lust am literarischen 
Fremdwort verloren sie ihre Bedeutung auf diesem Gebiet, verliefen sich im erzäh- 
lenden Volk. Die oberdeutsche Verkleidungsform „Märlein“, in Sonderprägungen 
wie Ostermärlein, Predigtmärlein erhalten, schränkte sich gegenüber der umfassen- 
deren Bedeutung des Stammwortes ein®. Auch die unter solchen Bezeichnungen 
kursierenden Geschichten waren nicht mehr die großen, an die Heldendichtung rüh- 
renden Erzählungen, sondern knappe, an Schwank und Anekdote grenzende Dar- 
bietungen. 

Als das Wort ın seiner mitteldeutschen Verkleinerungsform „Märchen“ durch die 
Brüder Grimm wieder gesellschaftsfähig gemacht wurde, ließ sich in dem dadurch 
geschaffenen Form-Gehäuse alles unterbringen, was etwa den französischen „contes“ 
entsprach5. Die spätere Märchenforschung hat mehrfach versucht, die vielen im 
strengeren Sinn nicht märchenhaften Erzählungen wieder seitab zu stellen. Die 
Märchen im eigentlichen Sinn, die Schimäremärchen im Sinn C. W. von Sydows, 
auch Zaubermärchen genannt, ihnen galt das Hauptinteresse, sie bilden auch zwei- 
fellos den Grundstock des Wissens aller märchenkundigen Erzähler in Europa ®. 

Alter, Verbreitung und Herkunft dieser eigentlichen Märchen sind von den Mär- 
chenforschern der verschiedensten Richtungen intensiv erforscht worden’. Es gibt 
über keinen dieser Punkte irgendeine einheitliche Anschauung. Besonders in Fragen 
der Altersbestimmung haben sich Differenzen von Jahrtausenden ergeben. Während 
beachtliche Gruppen von Märchenforschern versuchten, das Alter der Erzählungen 
an literarisch belegbaren Zeugnissen abzulesen und damit häufig nur ins Hoch- 
mittelalter gelangten, konnten andere wenigstens für einige wenige Typen Gleich- 
stücke in der Antike nachweisen, und noch andere versuchten durch verschiedene 
Methoden in die Perioden der Urgeschichte, vornehmlich in das Megalithikum, vor- 
zudringen. So umstritten gerade diese Versuche, wie sie besonders C. W. von Sydow 
inaugurierte®, geblieben sind, sie haben doch einen anderen als den bisherigen Weg 
gewiesen: nämlich abseits von den schriftlichen Parallelzeugnissen zu einer kultur- 
geschichtlichen Zuordnung zu gelangen. Freilich haben sich auch bei Versuchen auf 
diesen Wegen wieder völlig verschiedene Möglichkeiten herausgestellt. Karl vor 
Spieß hat die Bindung dieser Märchen an die frühen Indogermanen betont, bei 
denen er die kulturellen Voraussetzungen dazu zu finden glaubte®. Will-Erich 
Peuckert dagegen hat ebensolche Voraussetzungen in der Welt der Kultur von 
Altkreta im östlichen Mittelmeer finden wollen 1%. Manchmal versuchte er von dort 
aus noch tiefer in die kulturgeschichtliche Vergangenheit, in die Welt der nur eth- 
nologisch faßbaren Alt-Pflanzer, hinabzusteigen !. 

Derartige Möglichkeiten werden sich bei neuen Erkenntnissen in der wissenschaft- 
lichen Umgebung der Märchenforschung, vor allem auf den Gebieten der Ethno- 
logie und der Prähistorie, immer wieder ergeben. Man wird dabei aber immer ım 
Auge behalten müssen, daß die Zuordnungen jeweils von ganz verschiedenen Ge- 
sichtspunkten vor sich gehen. Daher sicherlich die dauernde Betonung der Motiv- 
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Forschung, der Versuche, die ungeheuer große Zahl von festen Einzelzügen grup- 
penweise zu ordnen. Die Anfänge in der Finnischen Schule, Typen-Verzeichnisse 
herzustellen, sind in der Amerikanischen Schule der Motiv-Register fortgesetzt 
worden!2. Alle diese bewundernswerten, mit großer innerer Aufopferung gearbei- 
teten Register stellen sicherlich erste Hilfen für die weitere Forschung dar. Sie neh- 
men aber die eigentliche Zuordnung und Zusammenordnung der jeweiligen Unter- 
suchung nicht ab. Die Erzählungen selbst sind keine mechanisch erstellten Kompo- 
sitionen, keine willkürlichen Aneinanderreihungen von Motiven, sondern geformte 
Volkskunstwerke. Die vergänglichen Schöpfungen ihrer Erzähler, welche die ihnen 
infolge ihres Eingespanntseins in einem bestimmten Traditionsnetz zur Verfügung 
stehenden Einzelelemente ihrer Erzählungen mehr oder minder frei zusammen- 
bauen. Daher wohl auch in den letzten Jahrzehnten die Neigung einiger Gruppen 
der Erzählforschung, auf die Persönlichkeiten der Gewährsleute ihrer Geschichten 
mehr Wert zu legen !3. Ganze Teile der Märchenforschung sind für einige Zeit zu 
einer Art von Erzählerforschung geworden. Das mag als Gegengewicht zu der rein 
registrierenden älteren finnischen und neueren amerikanischen Typen- und Motiv- 
Forschung besonders verständlich sein. 

Für den breiten Strom des vorhandenen Märchengutes sagt die Berücksichtigung 
der gerade bei Lebzeiten vorgefundenen Erzähler freilich gar nicht sehr viel aus. 
Das Erzählgut selbst ist geschichtlich geworden, und auch die von den Erzählern 
jeweils gebotene Auswahl und Formung hat ihre bestimmten geschichtlichen Gründe. 
Wobei „geschichtlich“ sogleich auch die gesellschaftliche Einbindung, die soziale 
Bezogenheit der Motive wie der Erzähler mitversteht. Es hat da manchmal Miß- 
verständnisse gegeben. Wenn arme alte Bauernweiblein von Königen und Prinzes- 
sinnen erzählten, schienen die Gegensätze unüberbrückbar, oder auch krankhafte 
Phantasien, Wunschträume, Ersatzlösungen für versäumtes Leben, und was man 
sich dazu noch denken mag. Eine kurze Erinnerung zurück an das Nibelungenlied 
hätte vielleicht klärend wirken können: In breiten Schichten ist das Mittelalter nicht 
so bald zu Ende gekommen, und sehr vieles von Personal und Requisitarium der 
Märchen war und ist außerdem doch weitgehend als Versatzstück zu verstehen. 
Wenn man in manchen Landschaften mitunter Märchen aufgezeichnet hat, die eine 
gewisse naturalistische Milieuzeichnung aufzuweisen scheinen, wird man ihnen viel- 
leicht sogar kritisch gegenüberstehen müssen!t: Der geheime Wunsch nach dem 
Glanz hat sich nie auf das Rauschgold der Nüsse am Weihnachtsbaum beschränkt, 
echte Volkserzählungen wollen von einer anderen Welt künden, die viel schöner 
als jede Wirklichkeit sein soll. 

Auch diese schon an der Grenze der Betrachtung des Verhältnisses von Märchen 
und Trivialliteratur, Schundroman, Volksbuch und Illustrierten-Story stehende 
Feststellung läßt sich nicht auf einen Standort einengen. Bedeutende Märchen- 
forscher wie Karl von Spieß haben angenommen, daß das Märchen eigentlichster 
Art überhaupt nur als „Zweiwelten-Erzählung“ zu verstehen sei!5. Da steckt eine 
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religionsgeschichtliche Bedeutungssuche dahinter, die Frage nach der eventuellen 
Bindung der Zaubermärchen an eine bestimmte Glaubensschicht. Spieß hat an früh- 
indogermanische Glaubensvorstellungen gedacht. Manche seiner Nachfolger, bei- 
spielsweise Otto Huth, haben ihre früher verfolgte indogermanistische Leitlinie 
verlassen und sind zu den Schamanisten übergeschwenkt: Die zwei Welten des 
Märchens sind für sie noch ın Kraft, die Verbindung der beiden, der Weg über den 
Baum, den Berg, die Bohnenranke aber sind Erinnerungen an die Seelenreise des 
asiatischen Schamanen in seinem Trancezustand für sie geworden 18. 

In allen ähnlichen Fällen handelt es sich aber anscheinend doch um Versuche, das 
Märchen, also das Zaubermärchen mit seiner Helden-Handlung, aus dem Bereich 
der gebändigten mittelmeerisch-antiken Kultur herauszunehmen und den Völkern 
des unbeherrschten Raumes, den „Barbaren“, zu belassen oder wiederzugewinnen. 
Sie sollen die eigentlichen Märchenvölker sein. Die Ostiranier, die Saken, die Sky- 
then, die Sarmaten vielleicht, und die angrenzenden Völker Mittel- und Nord- 
europas. Schon die prähistorischen Vorläufer dieser Völkerschaften, also die Be- 
wohner der eurasiatischen Steppenzone in kimmerischer Zeit, die Leute der Hall- 
statt-Kultur in Europa, vielleicht auch ihre Gegenstücke im Kaukasus, ihnen allen 
kann man von diesen Voraussetzungen das Zaubermärchen mit dem berittenen 
Helden, der Königstochter und Reich gewinnt, zuschreiben. Es steht nur freilich 
damit immer wieder in der einen Beziehung mißlich, daß wir für alle diese Völker 
und Völkergruppen keinerlei tatsächliche Bezeugungen von Märchen besitzen. Die 
schriftlosen Kulturen gestatten einfach keine direkten Einblicke in diese Gebiete. 

Man wird dessenungeachtet immer wieder nach Methoden suchen, solche Zuwei- 
sungen vorzunehmen. Jedes der genannten Gebiete, mit Einschluß des vor- und 
frühindogermanischen Mittelmeerraumes, sollte immer wieder unvoreingenommen 
darauf geprüft werden, was es hier an echten Ansatzmöglichkeiten der Volkserzäh- 
lung dieser Art gegeben haben mag. 

Dabei mag man sich stets vor Augen halten, daß die zahlenmäßig kleinen Grup- 
pen aller Bewohner dieser Räume alle ihre Anschauungen dieser Art in Frieden und 
Krieg kennengelernt und verglichen haben. Daß für sie ein sehr bedeutender Teil 
der für uns nur als „Motive“ auffälligen Wendungen der Erzählungen Stücke eines 
geglaubten Weltbildes waren. Frühe Indogermanen etwa vor den Heiligtümern der 
alten Mittelmeervölker: Wie oft mag sich bei ihnen ungefähr das abgespielt haben, 
was wir von Alexander dem Großen und seinem Besuch beim alten Tempel in Gor- 
dion wissen. Gleiche, bekannte und mehr oder minder fremde Vorstellungen trafen 
sich da, und von all dem, was dabei geschah, etwa jener Lösung des Gordischen 
Knotens durch Alexander, haben seine Leute, und selbstverständlich auch die ande- 
ren, erzählt. Von der einen Seite wissen wir es dank den Schriftzeugnissen der 
klassischen Antike. Von der anderen Seite konnten solche Traditionen nicht erhalten 
bleiben, sind in zwei Jahrtausenden untergegangen oder unkenntlich geworden. 
Eine Geschichte der Volkserzählungen um Alexander, um nur diese einzige Gestalt 
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noch einmal herauszuheben, könnte im Prinzip auch von der anderen, der asiati- 
schen Seite her, geschrieben werden !?. Vermutlich steckt ein Teil davon sogar in den 
spätantiken und mittelalterlidien Alexander-Romanen. Aber was damals tatsäch- 
lich vom Halys bis zum Oxus und noch darüber hinaus bis China erzählt worden 
sein mag, das dürfte ein noch ganz anderes Kapitel sein. 

Aber auch die klein- und kleinsträumige Geschichte der Mittelmeerwelt hat genug 
an aufregenden Motiven für unsere Märchen geliefert. Der Märchenheld, der den 
getöteten Drachen die Zungen aus den Häuptern schneidet, anscheinend um später- 
hin ein Zeugnis seines Sieges zu besitzen, er hat sich schon als Held der frühgriechi- 
schen Heldensage gefunden. Und schon vor den hellenischen Eroberern haben die 
Leute der Burgherren von Mykene und den anderen Festungen mit den Zyklopen- 
mauern solche Geschichten erzählt, bei denen immer wieder die schönen Königs- 
töchter, die das Erbe garantierten, die Hauptrolle spielten. Kein trojanischer Krieg 
ohne Helena. 

Bis zu einem gewissen Grad wird man sagen dürfen, gerade im Hinblick auf diese 
Geschichten aus den archaischen Herrenzeiten der vor- und frühgriechischen Zeit, 
daß in diesem Bereich Märchen und Heldensage identisch waren. Das gegenseitige 
Verhältnis ist oft und gründlich untersucht worden. Die bemerkenswertesten Un- 
tersuchungen hat Jan de Vries durchgeführt, der praktisch die gesamte bisherige 
Literatur auf ihre Stellungnahmen zu diesem Thema durchgemustert und kritisch 
beurteilt hat18. Trotz seiner oft wechselnden, mitunter vielleicht sogar willkürlich 
erscheinenden Stellungnahmen erweist sich auch daran, daß es sich um keine wirk- 
lich getrennten Bereiche der Volkserzählung handelt. Im wesentlichen waren die 
Heldensagen in den entsprechenden Blütezeiten der betreffenden Völker deren 
mythisierende Geschichtsdichtung, mit Kenntnis der Namen von Orten und Helden, 
und die Märchen haben diese engeren Bindungen abgestreift, sind die nicht mehr an 
Ort und Zeit gebundenen Nachfolger geworden. Die vielfach ventilierte Frage, ob 
nicht die Heldensagen, ja selbst die Göttersagen sowohl der Griechen wie der Ger- 
manen und aller ihrer verwandten Völker schon Märchenmotive aufgenommen 
haben könnten, diese Frage, die vor allem Friedrich von der Leyen in so frucht- 
bringender Weise zur Debatte gestellt hat 19, sie wird heute wohl am ehesten so be- 
antwortet, daß bei derartigen Motiven nicht von Märchen in unserem Sinn, sondern 
von deren Vorfahren auf der Seite des Mythos die Rede sein müsse. Das Unver- 
pflichtende des Märchens, das Gewebe von Wundermotiven, steht nicht am Anfang. 
Die Mythen waren Weltanschauung im eigentlichen Sinn, ihre Wiedererzählung 
eigentlich die Wiedergabe eines Wissens. 

Es gibt selbstverständlich beträchtliche Teile des Märchenschatzes, in dem die 
verschiedensten Züge des Glaubens archaischer Zeitalter verwertet erscheinen. Die 
praktische Unsterblichkeit des Helden, sein Wiedergeborenwerdenkönnen aus den 
unscheinbarsten Spuren, das Leben in unvernichtbaren Resten, das sind sicherlich 
Wundermotive ersten Ranges. Albert Wesselsk: hat sehr verdienstvoll ausgeführt, 
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daß sie nicht im Sinn eines religiösen Glaubens geglaubt würden, was aber nichts 
mit ihrer Herkunft aus irgendwelchen frühen Schichten von Welt- und Lebens- 
anschauung zu tun habe2°. Das Märchen vom Machandelbaum mit seiner Vielfalt 
der Tötungs- und Wiederbelebungsformen ist Erzählung ohne Anspruch auf Glau- 
ben, so innig es auch mit der antiken Geschichte von Tereus und Prokne verwandt 
sein mag, die ihrerseits in ihrem Bereich mindestens wie eine Ortssage oder eine 
Wallfahrtslegende geglaubt wurde. Man kann viele derartige Märchen einstweilen 
vielleicht nur aus ihren konkreten Elementen heraus etwas näher verstehen, aus 
ihrem Wirklichkeitsbezug, wie das Lutz Röhrich so kenntnisreich dargetan hat. 
Das Märchen vom singenden Knochen etwa läßt sich mit der Geschichte der Musik- 
instrumente, vor allem jener aus Knochen hergestellten, der Knochenflöte besonders, 
bis zu einem gewissen Grad zusammenbringen. Freilich wird man auch solche Re- 
quisit-Untersuchungen nicht überbewerten dürfen. Aber manche Züge, vielleicht 
besonders die musikalischen, können eventuell doch einen sonst kaum begehbaren 
Zugang zu der seelischen Einstellung der frühen Märchenerzähler gewähren. 

Karl von Spieß hat mit seinen Vorgängern in der Wiener Mythologenschule ge- 
glaubt, daß das indogermanische Märchen in hervorragendem Ausmaß durch seine 
strenge Gliederung gekennzeichnet sei??. Er hat es in seiner Kurzdefinition sogar 
eine „gesetzmäßig gegliederte Zweiweltenerzählung“ genannt. Diese Gliederung 
sollte, wie andere Untersuchungen zeigten, hauptsächlich durch kalendarische Zah- 
lenverhältnisse bedingt sein. Die altertümliche Neunzahl, die Spieß etwa bei der 
Erörterung des „Neunfinger“ hervorhob2®, war hier zu beachten, und selbstver- 
ständlich die dauernd wiederkehrende Rundzahl drei. In der dem Märchen benach- 
barten Volkskunst wurde auf Zahlen aus dem Wochen- und Monatsbereich größter 
Wert gelegt, auf fünfzehn wie auf siebenundzwanzig. Besonders die dem alten 
Mondkalender angehörigen Zahlen fanden stärkste Beachtung. Aber auch die Zahl 
der Tage des Jahres blieb nicht unbeachtet, ja sie stand wohl unausgesprochen hinter 
vielen derartigen Erörterungen ?. Die Bedeutung dieser Dinge geht über ihre Funk- 
tion im Märchen weit hinaus. Sie hat wohl schon vor dem Märchen, in der Welt 
des Mythos begonnen, und die einzelnen Zahlenverhältnisse nun in den verhältnis- 
mäßig oft späten Märchenfassungen wiederfinden zu wollen, bedeutet vielleicht 
manchmal eine Pressung der Überlieferung. Ohne Frage sind aber derartige Dinge 
echte Probleme des Sinngefüges der Volkserzählung und infolge der mythischen 
Gewichtigkeit unter Umständen für die Erkenntnis der Sage wichtiger als für die 
des Märchens. 

Als verständlich-sinnvolle Züge haben sie auch in der Welt jener jüngeren Erzäh- 
lungen weitergewirkt, die man mit Wesselski am ehesten als „Märlein“ bezeichnen 
kann ®. Es ist die Welt der Wahnmotive, an die der Erzähler bis zu einem gewissen 
Grad noch glaubt. Aus Spätantike und frühem Christentum sind hier viele Motive 
völlig disparater Herkunft herangewachsen. Erzählsammlungen wie die „Gesta 
Romanorum“ haben sie gelegentlich vereint, von ihnen sind sie wieder weiter ver- 
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tragen worden. Im Aufbau, im Grundgerüst glaubt man mitunter geradezu Mär- 
chen vor sich zu haben: Die Geschichte vom Schuß auf den toten König zehrt doch 
irgendwie von den Dreibrüdermärchen, und die Hervorhebung des jüngsten Bruders 
als des besten Sohnes ist durch nichts von der gleichartigen Stilisierung im „Wasser 
des Lebens“ unterschieden 26. Aber die Märchen selbst dieser Art haben doch keinen 
moralischen Zweck, sondern leben für sich, wogegen ein derartiges Märlein belehren 
will. So nahe sich die Gattungen also auch kommen mögen, der erkennbare, seiner 
Herkunft meist jüdisch-christliche Belehrungszweck unterscheidet das Märlein deut- 
lich vom Märchen. 

Das gilt auch für jene Gruppen beider Gattungen, die den Teufel mit ins Spiel 
hereinnehmen. Es mögen Dämonen recht verschiedener Herkunft sein, die da unter 
dem Namen des christlichen Teufels die Handlung weitertreiben. Die Märchen 
haben den dummen, den letzten Endes schwachen, vom Menschen überlisteten Teu- 
fel einbezogen. In den Märlein spielt er seine Rolle als strafender Dämon, der die 
Schlußmoral der Geschichten ad oculos zu demonstrieren hat. Als „Fürsprech“, der 
den unschuldigen Landsknecht vor Gericht vertritt, reißt er den schurkischenWirt, 
der sich selbst verdammt, direkt in die Hölle. Und in der Geschichte von dem be- 
dauernswerten Ehepaar, das sich von der Hexe zu Tode hetzen läßt, bedient er sich 
dieser als Unheilanstifterin; daß er ihr auf Erden nicht nahetreten kann, weil sie 
noch schlimmer als er, der Teufel, selbst ist, besagt nichts über das Verhältnis des 
Menschen zur anderen Welt. Für Erzähler und Hörer war es stets klar, daß Teufel 
und Hexe eben beide Dämonen waren und gewissermaßen nur vor den Zuschauern 
ihr Spiel miteinander trieben. 

Im Gegensatz zu den motivreichen, oft reich gegliederten und ielerhäluns 
freudigen Märchen sind diese Märlein meist verhältnismäßig kurz, einsträngig, 
geradezu novellistisch gebaut. Sie haben aber doch im letzten Jahrtausend einen sehr 
großen Teil der Volkserzählung ausgemacht, sind in ihrer glaubensmäßigen Bin- 
dung international gewesen und verbergen sich in ihren Resten nun überall dort, 
wo ein Erzählschatz noch ungegliedert als Erbe von Menschen voraufklärerischer 
Prägung weitergegeben wird. Ihre nächsten Nachbarn in Form und Geltung als 
Erzählung sind die Schwänke, und wie diese dürften sie weitgehend dem männ- 
lichen Erzählgut angehören. So wenig man beim lang ausgesponnenen Märchen eine 
solche Scheidung nach dem Geschlecht der Erzähler machen könnte, bei den drama- 
tisch pointierten Geschichten von der Art des Märleins oder des Schwankes wird 
man immer wieder auf den Mann als Erzähler stoßen. Es sind dies überdies auch 
jene Gattungen, die im Bereich der Volkskunst des Wortes am ehesten von der Er- 
zählung zum Schauspiel wechseln konnten ??. Wohl seit dem Spätmittelalter hat es 
immer wieder Ansätze zu solchen Dramatisierungen gegeben, von denen etwa das 
„Krimmler Hexenspiel“ eine der wenigen bekannten geworden ist. Das Schwank- 
spiel „Vom alten Hildebrand“ ist sein Gegenstück auf dem Gebiet eben des Schwan- 
kes, und in diesen beiden wie in vermutlich manchen anderen, aber noch unbekannt 
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gebliebenen Fällen wird man auch damit rechnen müssen, daß die Verbreitung der 
Geschichten auf diesem Weg zumindest mitbefördert wurde. 

Das gleiche gilt für die Zeugnisse der bildenden Kunst, die für die Motive des 
Märleins ungleich häufiger sind als für die des Märchens. Man wird vermutlich auch 
das wachere Interesse der kunstfreudigen Besitzer- und Stifterschichten damit in 
Zusammenhang bringen müssen. Das Märlein hat offensichtlich in den Augen dieser 
Menschen eine moralische Funktion besessen, um derentwillen es eine Zeitlang sogar 
in die Reihe jener Darstellungen gerückt wurde, die als „biblia pauperum“ noch zu 
den Schriftlosen sprechen sollten. Das zeigt die Nähe der Gattung zur Legende, 
deren Verbildlichung einige Jahrhunderte hindurch zu den stärksten Stützen ihrer 
Erzähltraditionen gehört haben muß. 

Damit rücken aber bisher verhältnismäßig wenig berücksichtigte Gebiete vom 
Rande der Volkserzählforschung in deren Mitte herein. Die starre Festlegung auf 
die rein mündliche Tradition hat jahrzehntelang eine Sonderstellung der Volks- 
erzählforschung bedingt. Die Finnische Forscherschule hat das Gewicht der münd- 
lichen tradierten Varianten dermaßen überbetont, daß sich der Einspruch erheben 
mußte. Albert Wesselski hat aus Protest dagegen das Gewicht der gedruckten 
Fassungen von Volkserzählungen betont 28. Man kann nicht, wie dies beispielsweise 
von Walter Anderson getan wurde, behaupten, daß Wesselski überbetont habe®®. 
In Gegenden mit einer lebhaften gedruckten Volksliteratur ist deren Einfluß gar 
nicht zu überschätzen. Es bleibt nur zu betonen, daß man sich auch diese gedruckte 
Literatur der Novellensammlungen und Schwankbücher verlebendigt vorstellen 
muß, daß ihre Gestalten und Handlungszüge allenthalben auch in der populären 
Bildkunst wieder auftraten, von den Neidhart-Fresken bis zu den Bilderbogen von 
Gustav Kühn in Neuruppin ®%. Damit ist zu wenig gerechnet worden und wird ver- 
mutlich noch immer zu wenig gerechnet, vermutlich nicht zuletzt deshalb, weil ganze 
Generationen rein formalistisch eingestellter Kunsthistoriker die allgemeinere 
Kenntnis der entsprechenden Bildzeugnisse nicht gefördert haben. Von der Nicht- 
berücksichtigung der dramatisierten Fassungen war schon zu sprechen. Die Volks- 
schauspielforschung hat das an sich so naheliegende Gebiet kaum erst betreten. Es 
werden sich auch von dieser Seite her wesentliche Korrekturen des Gewichtes der 
rein erzählerischen Tradition ergeben. Für alle diese Gebiete sollen einige Proben 
aussagen, was sich hier nun schon ergeben könnte. 
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Ein Mythos und seine Umgestaltung an einer Weltenwende 


Die Geschichte des Asien-Feldzuges Alexanders des Großen bietet bald nach dem 
Beginn ein faszinierendes Bild, das redensartlich abgekürzt in den großen mythi- 
schen Bilderschatz unseres Denkens und Redens eingegangen ist: das Bild vom 
Gordischen Knoten und von seiner Lösung durch den Makedonenkönig. „Wer den 
gordischen Knoten zu lösen wußte, dem war nach alter Weissagung die Weltherr- 
schaft bestimmt. Wie haben wir den Schwertstreich zu deuten, mit dem Alexander 
den Knoten erhieb? Die Tat hat etwas Zwingendes und Starkes; es scheint sich mehr 
in ihr zu äußern als die paradoxe Antwort an ein Orakel und seine Priesterschaft. 
Sie ist das Sinnbild aller großen Begegnungen zwischen Europa und Asien. In ihr 
erscheint ein geistiges Prinzip, das eine neue und kürzere Verfügung über Zeit und 
Raum zu treffen weiß.“ Man spürt die Faszination des Soldaten und Dichters Ernst 
Jünger durch das Bild, auch wenn er seine Betrachtung schließt: „Das so geführte 
Schwert ist geistig“ !. Das Durchhauen des Knotens, materiell oder geistig, ist an 
diesem Bild bestechend lebendig geblieben. Die Antwort gewissermaßen, daß das 
Problem des Gordischen Knotens eine Frage war, tritt dabei in den Hintergrund. 

Aber die Freude an der angeblichen Tat-Antwort Alexanders beherrscht die 
ganze Literatur, vor allem die historische, das heißt die der Wissenschaft von jener 
Geschichte, die letzten Endes immer nur die kriegerischen Lösungen anerkennt. Man 
orientiere sich in diesem Bereich: „Damals — nämlich in Gordion, im Jahre 333 — 
verriet der König zuerst geheimste Pläne, als er den Knoten am alten Gordios- 
wagen durchhieb und die Hand nach der Herrschaft über Asien ausstreckte, die dem 
zustand, der diesen geheimnisvollen Knoten zu lösen vermochte?.“ So Fritz Taeger, 
freilich 1940. Es wird auch hier nur knapp darauf hingewiesen, wo sich das Pro- 
blem, der Knoten, befand, mit welcher Sache und welcher Person er verbunden war. 
Das Ende eines Zustandes ist dem Historiker interessant; vom Zustand selbst, die- 
sem Phänomen der Dauer, hören wir nichts. Und dabei handelt es sich hier um eine 
Erscheinung von großer Bedeutung, die bedachtsamer Überlegung wert ist. 


Will man sich dieser Erscheinung so nähern, wie es ihr gemäß erscheint, will man 
wissen, was dieser Gordische Knoten selbst denn eigentlich gewesen sei, so muß man 
zunächst die antike Überlieferung befragen. Sie hat das Problem noch nicht zur 
Redensart zusammengedrängt, sondern bietet noch Erzählung, Sage, Spiegelung 
mythischer Erinnerungen, gebrochen durch die Zeitgrenze zwischen vorgeschicht- 
licher und geschichtlicher Welt, zwischen griechischem und außergriechischem Wesen. 
Wir finden uns dabei knapp hinter der Ostgrenze des kleinasiatischen Griechentums, 
in einer Zone, an der der Name und Begriff „Asien“ für die Antike in erster Linie 
haftete. Wir finden uns in Phrygien. 
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Von dort aus berichten die antiken Schriftsteller Arrıan, Aelian, Curtius Rufus, 
Plutarch, was sie in Verbindung mit der Tat Alexanders davon erfahren konnten 3. 
Vor dem Alexanderfeldzug wurde offenbar von Gordion und seinem Hauptheilig- 
tum noch nicht gesprochen. Herodot kannte wohl Land und Volk Phrygiens, schrieb 
von der gordischen Königsdynastie. Vom Heiligtum in Gordion, vom geheimnis- 
vollen Knoten, berichtet er nichts. Die Perser, in deren Machtbereich die Stadt Gor- 
dion damals schon lag, hatten das örtliche Heiligtum offenbar ehrfurchtsvoll ge- 
schont. Sie teilten, wie Plutarch berichtet, den Glauben der Phryger, „daß nämlich 
derjenige vom Schicksal zum König der Welt bestimmt sei, welcher imstande sei, 
diesen Knoten zu lösen“*. Die nach der Alexandertat umlaufenden mehr oder. 
minder sagenartigen Geschichten lassen sich ungefähr folgendermaßen zusammen- 
fassen: Gordios war der mythische Urkönig der Phryger, nach ihm heißen auch 
weitere Herrscher seiner Dynastie so. Der Ahnherr war der Sagengeschichte nach 
ein einfacher Bauer. Als er einmal auf dem Felde mit dem Pflügen beschäftigt war, 
setzte sich ein Adler auf das Joch seines Gespanns. Dieses Wunderzeichen deutete 
ihm ein der Wahrsagerkunst kundiges Mädchen in Telmissus, der Stadt in Lykien, 
als ein Omen seiner künftigen Erhebung zur Königswürde. Bald darauf, als die 
Phryger während innerer Unruhen das Orakel um die Wahl eines Königs befrag- 
ten, erhielten sie die Weisung, zu ihrem König den nächsten anzunehmen, der ihnen 
auf einem Wagen begegnen würde, um den Tempel des Zeus zu besuchen. Als sie 
zurückkehrten, war es eben Gordios, der ihnen entgegenfuhr und den sie mit Jubel 
zu ihrem König ausriefen. So wurde Gordios also der Gründer der neuen phrygi- 
schen Königsdynastie und der Erbauer der Stadt Gordion. Zum Dank dafür stiftete 
Gordios seinen glückbringenden Wagen in den Zeustempel. An diesem Wagen nun 
war der berühmte Jochknoten aus Kornelbast angebracht. Und die antiken Ge- 
schichtsschreiber berichten anschließend die beiden Varianten der Erzählung über 
die Lösung dieses Knotens: Nach der einen hätte Alexander den Knoten durch- 
gehauen, nach der anderen aber durch Ausziehen des Pflo&ks wirklich gelöst 5. 

Verweilen wir zunächst hier. Es tut sich ja an dieser Stelle mit einem Mal der 
weite Rückblick in die halbmythische, halbhistorische Vergangenheit des phrygi- 
schen Volkes auf, das in Gordion jahrhundertelang eine Reliquie aus seiner Früh- 
zeit bewahrte und verehrte. Das Volk, aus vielen Stämmen bestehend, scheint etwa 
zu Ende des zweiten vorchristlichen Jahrtausends aus Südosteuropa nach Klein- 
asien gekommen zu sein. Reste dieser „Phryger“, die sich in Europa noch „Bryger“ 
nannten, scheinen in historischer Zeit noch im nördlichen Balkangebiet gesessen zu 
sein. Selbst im Norden des Adriatischen Meeres gab es noch „Brygische Inseln“ €. 
Von Strabo wurden diese Bryger zu den Illyriern gerechnet. Die große Masse des 
Volkes war jedenfalls mit den Thrakern nahe und stamm-verwandt. Es handelt 
sich also um ein indogermanisches Volk im Norden der griechischen Stämme, das 
wie alle verwandten Völker dieser Gruppe im großen Sog des zweiten Jahrtau- 
sends aus Ostmitteleuropa in den Südostraum an der europäisch-asiatischen Grenz- 
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zone gewandert war. Ein Volk, das mit Ackerbau und Viehzucht vertraut war und 
auf die Dauer nicht nomadisch herumschweifen wollte, sondern immer wieder 
Seßhaftigkeit suchte. 

Die Sage erweist aber auch sogleich, daß wir es dabei mit einem indogermanischen 
Volk zu tun haben, dessen Erzählungen auf den mythischen Bauernadel seiner 
Frühzeit eingestellt waren. Der Unterschied zu den Königssagen der Ägäis tut sich 
kund: Es handelt sich nicht um die Herrscher von kyklopischen Burgen im Stil von 
Mykene, sondern um Urbauern, die vom Pflug zur Herrschaft berufen werden 
können”. Das ist der mythische Stil auch noch des alten Rom, aber auch weiterhin 
noch der frühen Westslawen. In noch älteren Schichten galt dieser königliche Ur- 
bauer dann auch als der Erfinder des Pfluges. Das hat sich beispielsweise in chinesi- 
schen und tibetanischen Sagen erhalten, in denen Kue, der Städtebauer, gelegentlich 
auch als Erfinder des Pfluges gilt8. Im indogermanischen Bereich gehen Stammväter, 
Urkönige, Pflugerfinder mitunter so ineinander über, daß jede Trennung künstlich 
erscheinen müßte. Der epirotische Poseidon beispielsweise ist auch als „Poseidon 
georgos“ angesprochen worden, als Bauer, der hinterm Pflug einherging®. Nicht 
zuletzt wohl als Patron der Pferdezucht, auch eine Erscheinung, die sich von den 
anderen erwähnten in diesem Bereich nicht trennen läßt. Gerade im Umkreis der 
Thraker nicht, die als hervorragende Pferdezüchter berühmt waren. Auch das 
haben sie wohl mit ihren Stammesbrüdern, den Phrygern, gemeinsam gehabt. Der 
Pflug wie der Wagen des Gordios sind offenbar von Pferden gezogen worden oder 
gezogen gedacht gewesen. 

Die indogermanischen Züge dieser Sagen werden durch den sprachlichen Unter- 
grund geklärt. Die Namen der phrygischen Königsdynastie sind nämlich aus indo- 
germanischen Wurzeln verständlich. Der Urkönig-Stammyater trägt, wie alle sei- 
nesgleichen, eigentlich keinen Namen, er verkörpert ja das Volk selbst. Aber es wird 
ihm ein Name beigelegt, der seine Eigenschaft als Gründer ausdrücken soll, ein 
mythischer, sinnvoller Name. Er heißt „Gordios“, wie die von ihm gegründete 
Stadt eben „Gordion“ heißt. Das gehört zur indogermanischen Wurzel „gherdh“ 
— umfassen, umzäunen, gürten, und damit zu „ghordo-s“ = Gehege, Umwallung. 
Das deutsche „Garten“, das lateinische „hortus“ sind die bekannten Gleichstücke 
dazu. Im späteren Phrygisch ist „gordum“ einfach die Stadt, beispielsweise in 
„Manegordum“ erhalten, was die Mannesstadt heißen mag!®. Gordios ist der 
Stadtgründer, der einfriedet, umwallt, wie Romulus seine Gründung mit einem 
Wall umgürtet. Gordion ist die von Gordios gegründete, weil eingefriedete, um- 
mauerte Stadt. Hier spiegelt sich auch die Geschichte des Volkes: Das phrygische 
Bauernvolk gerät in Kleinasien in den Bereich der „Polis“, der Burgstadt, seine 
Reichsgründung, wenn man so sagen darf, ist erst mit Stadtgründung und Königs- 
krönung vollendet. Die Berufung dazu, daran erinnert man sich dann ein Jahr- 
tausend lang, ergeht auf dem mythischen Weg an den Stammvater. Sein Vertreter 
im neuen Land wird, noch als Bauer am Pflug, zur Herrschaft berufen. Die ın rö- 
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mischen Quellen erzählte Sage spricht von der Berufung des Gordios durch den 
Adler. Ob hier tatsächlich phrygisches Sagengut vorliegt oder eine „interpretatio 
romana“, mag zweifelhaft sein. An sich befinden wir uns freilich mitten in Klein- 
asien, in altem hethitischem Land, in einer Landschaft also lebhaftesten Adlerglau- 
bens. Der Adler ist für die Hethiter und alle ihre Teilstämme und Nachbarvölker 
das Zeichen der Macht gewesen !!, Von hier ist die gesamte spätere Adler-Heraldik 
ausgegangen. Die Phryger könnten also diesen Glauben durchaus geerbt und geteilt 
haben. Es ist nur so, daß der mythische Stammvater seiner altertümlichen Stellung 
nach eigentlich gar keiner solchen Bestätigung bedurft hätte. Aber zur Zeit. der 
Aufzeichnung dieser Stammessagen lebten die Phryger schon so lange im Bereich 
des mittelmerisch-antiken Orakelglaubens, daß eine solche Bestätigung fast unver- 
meidlich erschien. Die alte Sage mag ja eine andere Wendung gekannt haben. Hin- 
ter dem in „der Wahrsagekunst erfahrenen Mädchen“ könnte der Typus der „weisen 
Frau“ gestanden sein, der Rate-Frau, also der besonders für das Altgermanentum 
so charakteristischen Beraterin der Könige!?. Was für die altgermanischen Könige 
gut bezeugt ist, das hat aber zweifellos auch weitere Verbreitung auch schon in älterer 
Zeit gehabt, wir könnten solche menschlich-göttlichen Schicksalsfrauen wohl auch 
bei anderen indogermanischen Einzelvölkern nachweisen. 

Aber die weitere Sage verläßt alle diese Bahnen. Der Urbauer-Urkönig Gordios 
geht dieser Sagenentfaltung nach vom Pflug, er wechselt von ihm zum Wagen über. 
Die Verbindung bleibt bemerkenswerterweise die Anschirrung der beiden Gefährte. 
Pflug und Wagen sind pferdebespannt gedacht, haben beide eine Deichsel, an der 
vorn ein Doppeljoch hängt, mit dem die Pferde ziehen. Auf dieses Joch setzt sich 
der zukunftverheißende Adler. Das heißt, der Königsvogel sitzt auf der Verbin- 
dung von Joch und Deichsel, auf der Spitze dieses stangenartigen Geräteteiles, den 
Gordios vom Pflug abnehmen und an den Wagen anfügen konnte. 

Damit stehen wir nun vor dem Wagen, dem „alten Gordioswagen“, dem „viel- 
besprochenen Wagen“, wie Plutarch sagt. Keiner beschreibt ihn, und dennoch glau- 
ben wir zu wissen, wie er ausgesehen haben muß. Es muß der leichte Streitwagen, 
der zweirädrige, niedrige Rennwagen gewesen sein, mit dem das zweite Jahr- 
tausend vor Christus so weitgehend Geschichte gemacht hat. Mit ihm sind die indo- 
germanischen Streitwagenleute in die Frühgeschichte eingefahren !®. Im Museum 
von Kairo hat sich ein vollständiges Stück, ein ganzer solcher zweirädriger Streit- 
wagen erhalten, wohl unter Ramses II. um 1250 v. Chr. als Beutestück eingebracht 14. 
Da haben wir diesen leichten hölzernen Wagen vor uns: Das Holz der Deichsel ist 
Ulme, des Radkranzes Esche, die Verbindungsstücke von Nabe und Speichen, das 
vordere Deichselende, Speiche und Radkreuz sind mit Birkenbast umwickelt. Das 
sind gute, sichere Zeichen dafür, daß der Wagen wirklich aus eurasiatischer Holz- 
kultur stammt, aus einer Kultur feiner Kenntnis des besten, des jeweils geeigneten 
Holzes. So ähnlich haben wir uns also auch den verehrten alten Gordios-Wagen 
vorzustellen. 
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Das war also der Wagen, als ganzes eine verehrte Reliquie aus der Heroenzeit, 
wie man derartige Reliquien zur Bekräftigung der mythischen Erzählungen in den 
Heiligtümern der Griechen und ihrer Nachbarn noch lange aufbewahrt und vor- 
gewiesen hat. Dieser Wagen nun zeigte seine Deichsel, und an ihrem Vorderende 
war das Joch befestigt. Beides will betont sein: das Joch sowohl wie seine Befesti- 
gung. Das Joch gehört zu den Geräten der frühen Bewältigung des Zugtieres. Im 
Kreis der indogermanischen Völker, denen Zugtier, Pflug und Streitwagen geheiligt 
erschienen, genoß auch das Joch hohe Verehrung, es wurde ebenfalls als Urerfindung 
angesehen. Das beste Beispiel liefern hierfür die Skythen, deren Stammsage Herodot 
erzählt 15. Danach seien einstmals vom Himmel vier goldene Geräte gefallen, näm- 
lich zuerst ein Pflug und ein Joch, dann eine Streitaxt und eine Schale. Diese vom 
Himmel gefallenen Geräte wurden der Tradition nach jeweils im größten der sky- 
thischen Reiche aufbewahrt, sie wurden also offenbar als Reichsreliquien, „Heil- 
tümer“ verehrt. Der goldene Pflug ist für den Teil der Skythen, die als Pflug- 
bauern angesehen wurden, zweifellos ein Symbol gewesen, das einem himmlisch- 
irdischen Urvater-Urbauern zugeordnet war. Die Ähnlichkeit mit der phrygischen 
Stammsage tritt da hervor, nicht verwunderlicherweise, da Phryger, Thraker und 
Skythen in den alten Sitzen ım nördlichen Balkan, an der unteren Donau, in Süd- 
rußland, aneinandergrenzten. Die skythische Stammsage hebt bezeichnenderweise 
das Joch noch eigens hervor. In der phrygischen Sage ıst die Jochbefestigung zu 
besonderer Geltung gelangt. An sich waren auch hier Pflug, Wagen, Deichsel und 
Joch sozusagen gleichwertig bekannt, sie kommen alle in der Berufungsgeschichte 
des Gordios vor. Gleichwertig waren sie, weil sie doch alle der gleichen Gruppe 
von archaischen Ur-Erfindungen angehörten, die ein und demselben Urvater zuge- 
schrieben wurden. Einem Urvater mit Bezugnahme auf den Himmel, wie der Adler 
als weisender Vogel bezeugt. In der skythischen Sage fallen die Geräte von einem 
unpersönlichen Himmel, der aber offenbar als Sitz des eigentlichen Stammvaters, 
nämlich des Himmelsgottes gedacht war. Denn im genealogischen Teil der von 
Herodot überlieferten skythischen Stammsage wird ein Stammvater Targitaos ge- 
nannt, der seinerseits Sohn des Zeus und einer Tochter des Flusses Borysthenes ge- 
wesen sein soll. „Zeus“ schreiben die Griechen aber immer, wenn außergriechische 
Völker von ihrem Himmelsgott erzählen. Das gilt also auch für die „Zeus“-Gestal- 
ten der Skythen wie der Phryger, die sich beide auf diese Weise als Verehrer eines 
ausgesprochenen Himmelsgottes erweisen. 

An dieser Stelle scheint es wichtig, noch einmal die Bemerkung Plutarchs zu über- 
denken, daß die Perser den Glauben der Phryger an die Heiligkeit dieses Wagens 
geteilt hätten. Zunächst könnte man ja versucht sein anzunehmen, daß es sich hier 
nur um eine Art der scheuen Höflichkeit gehandelt habe, wie sie auch die Römer 
den Heiligtümern ıhrer Provinzialen entgegenbrachten. Es kann dahinter aber ein 
weitaus wichtigerer Hinweis verborgen sein. Die Perser kannten in achämenidischer 
Zeit nämlich selbst heilige Wagen, wir haben einige durchaus sichere Quellenstellen, 
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die vom Herumführen leerer heiliger Wagen sprechen. Xenophon teilt in der Ky- 
rupädie, der Geschichte des Begründers der achämenidischen Dynastie, die Schilde- 
rung eines großen Prunkaufzuges mit, die einen vorzüglichen Einblick in derartige 
Königsprozessionen bietet. Dort heißt es unter anderem: „Als sich die Pforten des 
Palastes öffneten, wurden zuerst dem Zeus ausgezeichnet schöne Stiere, je vier und 
vier, herausgeführt, und für die anderen Götter, welche die Magier angaben: Denn 
die Perser glauben, bei Verehrung der Götter müsse man viel mehr als bei anderen 
Dingen Sachverständige zu Rate ziehen. Nach den Stieren wurden Pferde aufge- 
führt , zum Opfer für die Sonne; auf diese ein weißer Wagen, mit goldenem Joch 
bekränzt, dem Zeus heilig; nach diesem ein weißer Wagen der Sonne, auch dieser 
wie der frühere bekränzt; nach diesem wurde ein dritter Wagen herausgeführt, die 
Pferde mit Purpur behangen, und hinter ihm folgten die Männer, die Feuer auf 
einem großen Herde trugen.“ Nach diesem dem Himmelsgott, der Sonne und dem 
Feuer geweihten Wagen kommt dann der König. Der Wagen des Hımmelsgottes, 
von Xenophon wieder als Zeus bezeichnet, war offenbar leer; sein „goldenes Joch“ 
aber ist besonders betont. Dieses Zeremoniell scheint vom 6. bis zum 4. Jahr- 
hundert ziemlich gleich geblieben zu sein. Xerxes führte auf seinem Zuge einen 
solchen leeren Wagen des Himmelsgottes mit sich, und auch noch der letzte Dareios, 
der Gegner Alexanders des Großen, ebenso. Curtius Rufus hat seinen Prunkaufzug 
beschrieben: „Das Heilige Ewige Feuer trug man auf silbernem Altare voraus; dann 
kamen Magier, ein altüberkommenes Lied singend. Dreihundertfünfundsechzig 
jugendliche Männer folgten, in purpurne Mäntel gehüllt; ihre Zahl entsprach den 
Tagen des Jahres, denn auch die Perser teilen das Jahr in ebensoviele Tage wie wir. 
Dann zogen Schimmel den heiligen Wagen Jupiters; ihnen folgte ein Roß von be- 
sonderer Größe, Sonnenpferd genannt. Goldene Gerten und weiße Gewänder 
schmückten die Rosselenker.“ 1? Verehrung des Himmelsgottes, Darstellung des 
Jahres in seinen Tagen, in genauer zahlenmäßiger Gliederung !8, das sind also durch- 
weg zusammengehörende, innerlich übereinstimmende Züge. Sie erweisen das 
Brauchtum der Achämeniden, in den sehr gut zu umschreibenden Bezirk indogerma- 
nischer mythischer Überlieferung eingespannt. Manches mag am persischen Hof 
genauer und vollständiger bekannt und dargestellt gewesen sein als sonst irgendwo 
bei den kleineren, machtmäßig schwächeren Nachbarn und Nachfolgern. Die Grund- 
formen blieben die gleichen, und auch das Nachleben über Jahrtausende ist sich 
vielfach gleich geblieben. 

Es gab also jedenfalls in der Blütezeit des achämenidischen Reiches, innerhalb 
seines reich ausgebildeten Prozessionswesens, das ja auch durch die Reliefs der 
persischen Palastkunst gespiegelt wird 1%, eine ganz auffällige Wagenverehrung. Es 
handelte sich dabei um leere Wagen, an denen das Joch betont wurde. Xenophon 
spricht direkt von einem goldenen Joch, so daß sich der Vergleichsgedanke mit dem 
himmlischen Joch der Skythen geradezu aufdrängt. Diese leeren Prunk wagen galten 
dem iranischen Himmelsgott, den die Griechen mit Zeus, die Römer mit Jupiter 
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gleichsetzten. Mit ihrer reichen Bezeugung erschließt sich eine ostindogermanische 
Wagen-, Deichsel- und Jochverehrung, auf die bisher kaum geachtet wurde. Von 
ihr aus ist die scheue Berücksichtigung des gordischen Wagens der Phryger durch die 
Perser verständlich: Die Eroberer Kleinasiens erkannten in Gordion offensichtlich 
ein Heiligtum, das den ihrigen glich. Man wird aber umgekehrt wohl auch sagen 
dürfen, daß diese Gleichsetzung des phrygischen Heiligtums mit den iranischen tat- 
sächlich begründet war, weil es sich eben um eine ältere indogermanische Gemein- 
samkeit gehandelt haben muß. Es mag sich nur um eine gewisse Differenzierung 
hinsichtlich der Verteilung der glaubensmäßigen Gewichte handeln: Die Perser als 
berühmte Pferdezüchter und Wagenfahrer haben vielleicht auf den Wagen an sich 
mehr Gewicht gelegt, wogegen bei den Phrygern noch die altertümlicheren Züge 
der Joch-Deichsel-Bindung stärker betont wurden. In beiden Fällen blieb aber 
jedenfalls die Beziehung zum Himmelsgott maßgebend, zu einer unpersönlichen, 
auch nicht figural vor- und dargestellten Gottheit: Der ihr heilige Wagen war in 
Gordion ebenso leer wie bei den Prozessionen der Achämenidenkönige. 

Es läßt sich nicht entscheiden, wieviel von allen diesen Überlieferungen und Zu- 
sammenhängen dem Makedonenkönig geläufig gewesen sein mögen, als er dem 
Wagen in Gordion gegenübertrat. Aber offenbar war ihm die Geschichte vom 
„Knoten“, dieser Joch-Deichsel-Bindung, besonders bekannt. Sie bleibt also an 
- dieser Stelle auch besonders wesentlich. 

Die den Skythen wie den Phrygern in diesem Zusammenhang eigene Verehrung 
des Joches hat sich offenbar bei den Phrygern in Gordion zu einer speziellen Heilig- 
haltung der Befestigung dieses Joches an der Deichsel konzentriert. Diese Befesti- 
gung, die stark und elastisch zugleich sein mußte, ist zweifellos eines der großen 
sachlichen Probleme der Bespannung von Pflug und Wagen gewesen?®. Die Ver- 
bindung von Joch und Deichsel wurde beim Pferdejoch der frühgeschichtlichen Zeit 
so hergestellt, daß die Deichsel auf dem Joch lag, in einer tiefen Einbuchtung in der 
Mitte desselben. Die Sicherung geschah mittels eines durch Deichsel und Joch durch- 
gestoßenen Pflockes. Da sich die Deichsel trotz dieser Sicherung aber noch vom Joch 
abheben konnte, wurden Bänder oder Riemen gekreuzt um Deichsel und Joch ge- 
schlungen. Auf diese Weise wurde eine doppelte Verbindung geschaffen, bei der 
einerseits die Deichsel mit dem Pflock, diesem durchgesteckten Jochnagel, auffällig 
war, andererseits die gekreuzte Verbindung. Und diese Verbindung, in ihrer Schwie- 
rigkeit wie in ihrer Wichtigkeit, war eben der „Knoten“. Diese Verbindung von 
Deichsel und Joch am Wagen des Gordios war der „Gordische Knoten“. Noch die 
römischen Autoren kannten den sachlichen Zusammenhang ganz genau. Plutarch 
schildert die Tat Alexanders von diesem Zusammenhang aus: „Auch ergab sich die 
Stadt Gordium, wo die Residenz des alten Königs Midas gewesen sein soll. Hier 
sah er (Alexander) den vielbesprochenen Wagen mit dem Knoten von Hartriegel- 
bast und hörte davon eine Sage, welche bei den Persern Glauben gefunden hatte, 
daß nämlich derjenige vom Schicksal zum Könige der Welt bestimmt sei, welcher ım- 
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stande wäre, diesen Knoten zu lösen. Die meisten behaupten nun, die Enden, 
welche der Riemen hatte, seien ganz unsichtbar gewesen und der Riemen selbst in 
den verwickeltsten Windungen vielfach durcheinandergelaufen; Alexander, der die 
Unmöglichkeit sah, ihn aufzuknüpfen, habe deshalb das Band mit dem Schwert 
durchhauen, so daß durch diesen Hieb eine Menge einzelner Anfänge hervortrat. 
Dagegen erzählt Aristobulus, daß ihm die Lösung des Knotens ohne alle Schwierig- 
keit gelungen sei. Er habe lediglich den sogenannten Deichselnagel, wodurch der 
Jochriemen festgehalten wurde, herausgenommen und sodann das Joch selbst 
behutsam abgezogen.“ 21 | 

Da schimmert also die alte Bedeutsamkeit, die eigentliche Aufgabe durch: Das 
„Lösen des Gordischen Knotens“ bedeutete in der Symbolsprache der Zeit: Der- 
jenige, der sich daran erproben wollte, mußte den Wagen des Königs Gordios neu 
anschirren können. Er mußte das Joch von der Deichsel lösen und, wie sich von 
selbst versteht, es auch wieder daran befestigen können. Es handelt sich also um 
eine mythische Prüfung, um eine Aufgabe für einen Helden, der aber nicht etwa 
nur mutig oder nur geschickt, sondern der eben in der Kunst des Umganges mit 
Roß und Wagen, Deichsel und Joch erfahren sein mußte. Der „Gordische Knoten“, 
die Joch-Deichsel-Verbindung, war in erster Linie offenbar sachgerecht. Sie war ein 
gültiges Vorbild aller solcher Anschirrung, weil von dem Erfinder und Meister, eben 
dem Urbauer und Urkönig Gordios, selbst geschaffen. 

Gerade dadurch aber war dieser Knoten, den man also sachlich als Joch-Deichsel- 
Verbindung bezeichnen muß, wieder auch noch etwas anderes und mehr als ein 
irdisches Gerät der archaischen Kultur der Pflug- und Wagenfahrer. Als Fügung 
des Urkönigs himmlischer Abstammung hatte der „Knoten“ auch mythische Be- 
deutung und Geltung. Wie in allen solchen Fällen war die ırdische Erscheinung nur 
ein Gegenbild einer kosmischen, und als solches dann Sinnbild. Die kosmische Er- 
scheinung haben wir im Bereich des archaischen Weltordnungsglaubens zu suchen. 
Schon die sumerische Überlieferung bezeugt, daß das an die Deichsel gebundene 
Joch mit dem Himmelspol identifiziert wurde. Die Deichsel, das ist in diesem Fall 
eine Form der Weltsäule, jener Erd- und Himmelsachse, welche innerhalb dieses 
Weltbildes die große Ordnung in der Welt verbürgt. Sie verbindet Erde und Him- 
mel, sie stützt den Himmel, und an ihr sind seine Gestirne „befestigt“. Die Ver- 
bindung an der Spitze der Säule, der Deichsel, also der „Himmelspol“, ist diesem 
Glauben nach der Polarstern. Um ihn kreist der Sternenhimmel, dieser erscheint 
also an ihn „gebunden“. Diese höchste und letzte Bindung wird, wie auch wieder 
zuerst bei den Sumerern schriftlich bezeugt ist, als „Gott“ bezeichnet, ihre göttliche 
Personifikation ist der Hımmelsgott Anu, später mit Marduk identifiziert 22. 

Das Schriftvolk der Sumerer hat uns diesen Glaubenszug und Gedankengang in 
vorderasiatischer Prägung überliefert. Die schriftlosen eurasiatischen Völker des 
Nordens kannten ihn aber ebenso, die ständige Betonung der Rückführung aller 
Stammväter und ihrer Urerfindungen auf den Himmelsgott, in der griechischen 
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Interpretation auf Zeus, deutet vollkommen klar darauf hin. Selbst die germani- 
sche Überlieferung hat diese hochaltertümlichen Züge bewahrt. Der gesamte Glau- 
benskomplex um Irmin mit der Irminsäule, der irdischen Vertreterin des kosmischen 
Weltsäule, gehört hierher23. Auch der Glaubenszug der Verbindung der Weltsäule 
mit dem Himmelsjoch durch den Jochnagel ist bei den Germanen belegt, die „regin- 
naglar“ des alten Norden waren die irdischen Abbilder dieser kosmischen Verbin- 
dung in den Hochsitzsäulen 24. Gegenstücke dazu im Tempelglauben der Etrusker 
wie der Römer bekunden, daß wir es hier mit einem sehr altertümlichen, sehr weit 
verbreiteten Zug kosmischen Glaubens zu tun haben, den wir anscheinend als 
archaisch-indogermanisch auffassen können, ohne damit seine Grenzen in den ver- 
schiedenen Wirkungszeiten zu eng ziehen zu wollen. 

Der Gott der kosmischen Bindung ist durch diese Glaubenszüge starr mit dem 
Jochnagel, dem Pflock am Ende der Deichsel, am Ende der Weltensäule verbunden. 
Die Phryger haben anscheinend nicht nur den Pflock, den Jochnagel, sondern die 
ganze Bindung verehrt, sogar mit besonderer Betonung der „Jochriemen“, jener 
gekreuzten Bänder, von denen wir mehrfach sogar überliefert haben, sie seien aus 
einem zähen Baumbast gewesen. Arrian hat „Kornelbast“ überliefert, Plutarch nach 
Aristobulus „Hartriegelbast“. Daß hier durchaus sachliche Angaben vorliegen, be- 
stätigt der in Ägypten erhaltene Wagen, an dem tatsächlich alle der Verbindung 
bedürftigen Teile mit Baumbast umwickelt sind; in diesem Fall ist er botanisch als 
„Birkenbast“ bestimmt worden. Bei der ungemein großen Bedeutung der Birken- 
rinde, des Birkenbastes im eurasiatischen Norden ein charakteristischer Zug. Die 
Art der Verknotung muß aber vielleicht noch stärker betont werden. Die Joch- 
Deichsel-Verbindung beruht auf dem Überkreuzen der Jochriemen. Der „Knoten“ 
ist seiner Bindung nach ein vielfaches Kreuz gewesen. Diese seine sachliche und zu- 
gleich zeichenhafte Gestalt ist offenbar nicht nur aufgefallen, sondern auch gewollt 
und geheiligt gewesen. Die Auflösung des Knotens war also auch eine Lösung dieser 
Kreuz-Bindung, die Zusammenfügung des Knotens die Schaffung eines Kreuz- 
Zeichens. Das wird vor allem dann sinnvoll, wenn man es im Zusammenhang be- 
trachtet. Das vorchristliche Kreuzzeichen ist bei weitem am stärksten in der nord- 
europäischen Bronzezeit bezeugt. Dort sind räumlich gleichschenklige Kreuze die 
auffälligsten Sinnbilder, mit deutlicher Hervorhebung des Kreuzungspunktes. Sie 
sind offenbar Sinnbilder des Polarsternes und sprechen damit gleichzeitig für dessen 
Auffassung als Stelle der kosmischen Bindung, der Verbindung von Erde und Him- 
mel. Aus dieser Welt der Bronzezeit sind auch die indogermanischen Völker des 
Südostraumes gekommen, und sie haben, verschieden stark, verschieden bildkräftig, 
ihre Zeichengebung mitgebracht. In der Kunst der Phryger ist das Kreuz, und zwar 
das gleichschenklige Kreuz, sehr stark betont. In ihrer bemalten Keramik tritt es 
immer wieder auf 25, und besonders in den streng geometrischen Ornamenten ihrer 
Grabreliefs. Die Wände der phrygischen Felsengräber sind mit Kreuzen in unend- 
licher Abfolge übersät?®. Besonders am sogenannten „Grab des Midas“ fallen diese 
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Kreuzreliefs auf?”. Der Name des mythischen Königs, eines Nachkommen des 
Urkönigs und Stammvaters Gordios, verbindet sıch nur traditionell mit diesem 
Grab. Die Setzung der Kreuz-Zeichen spricht aber sicherlich für die alte Bedeut- 
samkeit, wie sie gerade im phrygischen Königshaus überliefert worden sein muß. 

Der „Gordische Knoten“ reicht also in die höchsten und letzten Bezüge kosmi- 
schen Glaubens archaischer Art hinein und stand dementsprechend als ehrwürdiger, 
halb und halb unverstandener Rest in der neuen, der griechisch-historischen Zeit, 
uralter Mittelpunkt eines Volksglaubens auf der einen, Reliquie neben vielen 
ähnlichen auf der anderen Seite. Man war solche Reliquien aus der „Heroenzeit“ 
in hellenischer Welt und Umwelt gewöhnt. Man kannte den Wagen des Pelops in 
Keleai, die Flöte des Marsyas in Likyon, die Lyra des Orpheus in Lesbos, durchweg 
also Gegenstände alter Bedeutung, Geräte archaischer Erfindung, die jeweils in 
eigenen Tempeln von eigenen Priesterschaften gehütet wurden, je nach ihrer Ge- 
schichte mehr Stammesheiligtümer oder mehr Wallfahrtsorte verschiedener Gemein- 
schaften?8. Der Wagen des Phrygerkönigs Gordios erschien also sicherlich als Reli- 
quie den Griechen wie den Makedonen durchaus nicht fremd. Man nahte sich auch 
solchen Heiligtümern ehrerbietig, Alexander ebenso wie seine Zeitgenossen. Er 
betrat jeweils auch die Heiligtümer der von ihm eroberten Städte in der ent- 
sprechenden Haltung, später suchte er besondere Gnadenorte wie den Tempel des 
Ammon Re in der Oase Siwa eigens auf. Aus einer zweifellos vorhandenen Ver- 
ehrung des Himmelsgottes war bei ihm der Drang nach einer Anerkennung der 
Sohnschaft geworden, und die Ammon-Priesterschaft kam seinem Wunsch entgegen. 

Schon in Gordion aber war es der altberühmte Tempel des Himmelsgottes ge- 
wesen, der ihn angezogen hatte. Ein kleiner altertümlicher Tempel, wie die Aus- 
grabungen ergeben haben 2®. Ein Tempel mit Lehmziegelwänden und einem Giebel- 
dach. Vermutlich im 6. vorchristlichen Jahrhundert errichtet, präsentierte er sich 
wohl noch im Jahrhundert Alexanders mit seinen farbigen Verkleidungskacheln 
recht eigenartig. Besonders die Kacheln mit den „spitz gestellten Quadraten“ waren 
merkwürdig: Je vier zusammen ergaben doch ein großes schräg liegendes Kreuz, 
was für einen Tempel, der den kreuzgebundenen „Knoten“ enthielt, sinnvoll er- 
scheint. Das typisch phrygische Dekorationsmotiv war hier an besonders markan- 
ter Stelle herausgearbeitet. Da sprach außen nichts von einer persönlichen Gottheit, 
alles aber von ihrem Sinnbild. Wieviel Alexander davon bekannt gewesen sein 
mag, läßt sich nicht sagen. In der besonders lebensvollen Schilderung von Curtius 
Rufus (III,2) heißt es: „Alexander besetzte die Stadt und betrat den Jupiter- 
tempel. Dort beschaute er den Wagen, auf welchem der Sage nach Gordios, der 
Vater des Midas, gefahren war — ein Gefährt, das seiner Ausstattung nach sich von 
gewöhnlichen, wohlfeileren Wagen nicht eben unterschied. Bemerkenswert war nur 
der Jochbalken, der durch verschiedene, kunstvoll verknotete Riemen mit der Deich- 
sel verknüpft war, so daß man die Enden der Verschlingungen nicht gewahren 
konnte. Als nun die Einwohner beteuerten, laut einem Orakelspruch werde der 
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Asiens Herr werden, der den unentwirrbaren Knäuel aufgelöst hätte, da überkam 
den König die Lust, das Orakel zu erfüllen. Rings um ihn stand die Menge der 
Phryger und Makedonen; die einen voll gespannter Erwartung, die anderen voll 
Sorge ob des blinden Selbstvertrauens ihres Königs; denn da die aneinandergereih- 
ten Verknotungen so straff gezogen waren, daß weder Überlegung noch Blick er- 
fassen konnte, wo ihr Anfang oder ıhr Ende sei, hatte sein kühner Entschluß die 
Schar der Seinen besorgt gemacht, es könne sich ein böses Omen ergeben, wenn sein 
Beginnen vergeblich sei. Er aber, ohne sich viel mit den versteckten Verknotungen 
abzumühen, sprach: ‚Wie sie gelöst werden, das bleibt sich gleich!‘, zerhieb mit dem 
Schwert sämtliche Riemen und verspottete so — oder erfüllte! — den Spruch des 
Orakels.“ 30 

Wir haben gesehen, daß nicht alle Gewährsleute so eindeutig berichten. Daß 
mindestens zwei Varianten der Erzählung bekannt waren, die eine, daß Alexander 
den Knoten zerhauen habe, die andere, daß er den Jochnagel herausgezogen habe. 
Die erste Variante, die der makedonischen Soldaten, wurde weltberühmt, obwohl 
man sagen muß, daß sie dem Charakterbild Alexanders einen Zug beigefügt hat, 
dessen Deutung immer unsicher bleiben wird. Der König ist doch ganz offenbar, 
als Kind seiner Zeit und seiner Welt, nicht „unfromm“ im Sinn der Antike gewesen. 
Eine Beleidigung eines alten Heiligtums, noch dazu eines dem Himmelsgott geweih- 
ten, lag ihm sicherlich fern. Es kann sein, daß er dem alten Himmelsglauben schon 
so fern gestanden sein mag, daß er an das archaisch-kosmische Weltbild nicht mehr 
glaubte, dem der „Gordische Knoten“ entstammte. Er würde es aber zweifellos nicht 
sinnlos beleidigt haben, noch dazu, wenn das damit verbundene Orakel doch sehr 
zweifelhaft klang. „Herrschaft über Asien“, wie Curtius Rufus berichtet, bedeutete 
im griechischen, ja noch im römischen Sinn doch immer nur „Herrschaft über Klein- 
asien“, in dessen geographischer Mitte Phrygien eben lag. An der Erringung der 
Herrschaft über dieses Halbinsel-Asien brauchte Alexander jedoch nach der Schlacht 
am Granikus nicht mehr zu zweifeln. Wenn andere Schriftsteller überliefern, das 
Orakel habe „Herrschaft über die Welt“ verheißen, dann geben sie sicherlich keine 
kleinräumig-phrygische Glaubensmeinung mehr wieder. Die politisch längst ohn- 
mächtigen Phryger hatten keine „Welt“-Vorstellung im Sinn Alexanders. Da ist 
offenbar im nachhinein, unter dem Eindruck des Machtstrebens Alexanders, „ex 
eventu“ prophezeit worden. Und nur dazu paßt auch die Variante vom Durch- 
hauen des „Knotens“ mit dem Schwert. Ein Lösen des Knotens jedoch, das heißt 
also ein Loslösen des Joches von der Deichsel, das von einer neuen Verknüpfung der 
beiden Bestandteile hätte gefolgt sein müssen, wäre als durchaus mögliche Tat er- 
schienen. Die Variante, die Plutarch nach Aristobul erzählt, ist also die wahrschein- 
liche, die weder dem Charakter des Königs noch der Frömmigkeit seiner Zeit und 
Welt widerspricht. Die Durchhauung des Knotens dagegen wäre dem König wie 
seinen Leuten und vor allem den Phrygern als „Asebeia“, als ruchlose Unfrömmig- 
keit erschienen und hätte nur üble Folgen gehabt. Alexander, mit dem Anschirren 
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der Rosse an die Wagendeichsel wohlvertraut, hat also sicherlich, wenn auch viel- 
leicht nur andeutend-symbolisch, den Knoten dadurch sachkundig „gelöst“, daß er 
den Jochnagel herauszog, die Bindung abnahm und dann wieder auflegte. Er löste 
die alte Ordnung und stellte die neue, die eben seine eigene sein sollte, wieder her. 
Damit schuf er für die Gläubigen der alten Ordnung, wie wohl auch für sich, ein 
großes Sinnbild: Er war, als was er sich fühlte, nämlich der Berufene, der Mythen- 
held, der neue Himmelsgott eines neuen Weltalters. 

Die martialische Wendung dagegen ist also wohl erfunden, wenn auch vielleicht 
schon zu Lebzeiten Alexanders erzählt worden. Nach den folgenschweren Taten 
des Königs ın Persien und Indien mag man ıhm ja alles zugetraut haben, selbst eine 
solche Tat, die man unabhängig vom alten kosmischen Mythos in den neuen des 
kriegerischen Gott-Königs hineinsteigerte. Mythos und Heldensage sproßten da- 
mals dicht nebeneinander auf und wirkten mit alten und neuen Motiven wieder 
jahrtausendelang nach. 
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Mythenmotive in Märchen und Heldensage 


Frank Brommer hat 1955 in dankenswerter Weise die antiken Bildzeugnisse zu 
dem komplexen Mythenstoff „Die Königstochter und das Ungeheuer“ zusammen- 
gestellt!. Er hat dabei auch auf ein bildliches Zeugnis hingewiesen, das einen Sichel- 
helden zeigt, der eben an die Zunge des Drachen herangeht. Das Zeugnis, eine in 
Tarent gefundene attisch-schwarzfigurige Schale, von Brommer zum erstenmal ab- 
gebildet?, ist einer etwas ausführlicheren Besprechung wert. Es gibt nicht viele 
Bildzeugnisse, die in unserem Sinn so deutlich sprechen. Brommer schreibt dazu: 


„Das Bild ist nicht nur wegen der Erfindungskraft, mit der hier das gewaltige 
See-Ungeheuer samt seinem Fischleib wiedergegeben ist, wichtig. Es führt uns etwa 
anderthalb Jahrhunderte früher hinauf als der zeitlich nächste Hinweis auf die 
Sage. Aus der griechischen Vasenmalerei, ja aus der gesamten antiken bildenden 
Kunst ist dieses Vasenbild das einzige erhaltene Zeugnis, das vor dem Ende des 
5. Jahrhunderts entstanden ist. Wieder einmal zeigt sich, wie gefährlich der Zufall 
der Erhaltung bei heutigen Schlüssen sein kann. Hätten wir dies eine Vasenbild 
nicht, dann würde sich die Geschichte der Sage wohl anders darstellen. So führt 
uns das Bild bis an die Mitte des 6. Jahrhunderts heran; wir kommen also beinahe 
in die gleiche Zeit wie mit dem frühesten Bild von Perseus und Andromeda.“ Man 
muß hinzufügen, daß Brommer sich hier auf das Bild auf der korinthischen Am- 
phora des Berliner Museums bezieht, auf dem das ın der Beischrift als „Ketos“ be- 
zeichnete Ungeheuer ein furdıtbares Maul mit einer langen Zunge hat. Die Taren- 
tiner Schale bietet noch mehr und anderes. Brommer fährt fort: 


„Wenn hier wirklich die eine Sage in Anlehnung an die andere geschaffen wor- 
den wäre, wie dies bei manchen Theseus-Sagen in ihrem Verhältnis zu Herakles- 
Sagen zu beobachten ist, dann müßte dies schon vor der Mitte des 6. Jahrhunderts 
geschehen sein. Herakles hat in diesem frühesten Bild keinen Gebrauch vom Bogen 
gemacht, kein Pfeil ist zu sehen. Er hat auch sein Schwert in der Scheide stecken 
lassen. Die einzige Waffe, zu der er gegriffen hat, ist die Sichel. Er hat sie mit der 
Rechten gezückt und will damit offenbar die riesige Zunge des Seedrachens ab- 
schneiden, die er mit festem Griff der Linken umfaßt hält. Die Sichel könnte wieder 
an Perseus erinnern, aber sie ist auch eine alte Waffe des Herakles; er oder sein 
Gefährte Iolaos verwenden sie schon auf den frühesten Bildern vom Kampf mit der 
Hydra und gebrauchen sie auch auf schwarz- und rotfigurigen Bildern dieser Sage. 
Gewaltig ist vor allem das Maul des See-Ungeheuers; so weit wie möglich ist es 
aufgesperrt. Der starke Held wirkt wie ein Zwerg neben dem Untier; beinahe ist 
er von dem Rachen des Fabeltieres umfaßt. Man denkt an die Version der Sage, 
nach der Herakles durch das Maul in den Bauch des Tieres stieg, um es von innen zu 
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töten. Zweifellos hat der Vasenmaler diese Sagenwendung vor Augen gehabt; sie 
ist somit mindestens für die Mitte des 6. Jahrhunderts schon vorauszusetzen, also 
lange vor Hellanıkos. 

Hesione sitzt links am Rande des Bildes und folgt gebannt dem Vorgang vor 
ihren Augen; die zum Haupt geführte Hand bekundet wohl ihr teilnehmendes 
Entsetzen. Mit aller archaischen Deutlichkeit und Pracht, mit aller Freude am 
Kampf, mit Phantasie und Gestaltungskraft ist dieses einzigartige Bild geschaffen.“ 

Brommers ausführliche Schilderung des prachtvollen Vasenbildes genügt wohl, 
um die Bedeutung der Darstellung für die Geschichte des Drachenkampf-Motives 
darzutun. Vergleicht man das Bild aber Zug um Zug mit der Schilderung, so scheint 
sich von der Erzählforschung her doch noch ein Problem zu ergeben, das Brommer 
nicht ganz erkannt hat. Das Ketos-Ungeheuer ıst auf der Berliner Amphora wie 
auf der Tarentiner Schale, also auf beiden Bildzeugnissen des 6. vorchristlichen 
Jahrhunderts, durch seine lange Zunge besonders charakterisiert. Auf der Tarenti- 
ner Schale erfaßt Herakles diese Zunge mit der linken Hand und hebt mit der 
rechten Hand die Sichel. Brommer sagt vollkommen richtig, daß Herakles offenbar 
die Zunge mit der Sichel abschneiden wolle, führt aber dann im folgenden aus, daß 
es sich seiner Meinung nach um die Version der Sage handle, nach der Herakles 
durch das Maul in den Bauch des Ungeheuers steigt, um es von innen her zu töten. 
Das läßt sich aber aus dem Bild nicht herauslesen. Wenn der Vasenmaler hätte 
zeigen wollen, daß Herakles in den Bauch des Tieres einzusteigen im Begriffe sei, 
dann hätte er das auch dargestellt. Er hat aber offenbar eben doch etwas ganz 
anderes verbildlicht, nämlich das Abschneiden der Zunge des Ungeheuers durch den 
Helden. Motivgeschichtlich ist das ein ganz fester, eindeutig zu fassender Zug, dem 
daher das ganz spezielle Augenmerk der Motivforschung gelten darf, ohne Rück- 
sicht auf andere Handlungszusammenhänge, die sich eben aus diesem Bildzeugnis 
selbst nicht herauslesen lassen. 


Dem Motiv nach haben wir es bei diesem Tarentiner Schalenbild mit folgenden 
Hauptzügen zu tun: Innerhalb der Erzählung vom Kampf des Helden mit dem 
Drachenungeheuer um die Erlösung der Jungfrau — Held, Drache und Jungfrau 
sind tatsächlich im Bild gegeben — treten zwei spezielle Motive bildlich hervor. 
Der Held ist durch seine Waffe deutlich besonders gekennzeichnet, und seine Hand- 
lung gilt einem besonders auffällig gezeigten Glied des Drachen. Damit handelt es 
sich also um eine „Handlung“, die der durch seine Waffe als „Sichelheld“ gekenn- 
zeichnete Mann an der „Drachenzunge“* ausführt, der Sichelheld gewinnt also hier 
und dadurch diese Drachenzunge. Das ist das Motiv, das innerste Kernmotiv inner- 
halb des größeren Erzählrahmens von der Erlösung der vom Drachen bewachten 
Jungfrau. Zur Erläuterung dieses Kernmotives lassen sich nun verschiedene Wege 
einschlagen. Um die geschichtliche Bedeutung des Bildzeugnisses zu erläutern, muß 
man sich vor allem fragen, ob es in der gleichen Zeit, der Entstehungszeit des 
Vasenbildes, diese Erzählmotive gegeben hat. 
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Brommer hat bereits darauf hingewiesen, daß es „Sichelhelden“ in der gleich- 
zeitigen griechischen Sage tatsächlich gegeben hat. Euripides überliefert, daß Hera- 
kles der Hydra, also seiner eigentlichen drachenartigen Gegnerin, die Köpfe mit 
einer goldenen Sichel abgeschlagen habe. Herakles ist da also ebenso „Sichelmann“ 
wie sein Vater Zeus im Kampf mit Typhon, wobei noch zu beachten ist, daß die 
Hydra als Tochter des Typhon aufgefaßt wurde. Das ist also mythische Vererbung. 
Daß die mit Herakles sozusagen generationsgleichen Götter und Göttersöhne wie 
Hermes und Perseus jeweils bei ihren Drachenkämpfen auch die Sichel als Waffe 
führen, sei hier nur in Erinnerung gebracht, um die Gleichartigkeit der ganzen 
Schicht zu betonen’. 

Worum es sich bei diesen Sichelwaffen handelt, läßt sich dagegen nicht so einfach 
erläutern. Die Vielschichtigkeit der mythischen Bezeugung verdeckt hier die tat- 
sächlichen kulturhistorischen Verhältnisse. Für die ältesten Schichten dieses Motiv- 
komplexes kann man aber mit Sicherheit annehmen, daß sie von wirklich ver- 
wendeten Sichelwaffen ausgingen, daß für die Erzähler in jenem ägäischen Bereich 
diese Sicheln als die richtigen, die wirksamen Waffen für derartige Kämpfe galten. 
Wir kommen heute vielleicht auch in dieser Hinsicht einen Schritt weiter, wenn wir 
wiederum das Bildzeugnis ins Auge fassen. Brommer hat die Sichel als Gegebenheit 
hingenommen. Vom Standpunkt der Gerätekunde aus wird man sich aber für den 
Typus dieser Sichel selbst interessieren und damit auch der Aufschließung des Mo- 
tives dienen. Es handelt sich ja um ein ganz charakteristisches Gerät, nämlich eine 
kurzstielige Sichel, deren nach vorn geknickte, schnabelförmige Klinge nicht zu den 
geläufigen Sicheltypen der Antike gehört. Man möchte bei der Form am ehesten an 
eine Bronzesichel denken®. Sie entspricht den Typen der jüngeren Bronzezeit im 
östlichen Mittelmeergebiet, also von Tarsus und Ugarit etwa in der Zeit zwischen 
1600 bis 1200 ungefähr?. Die Form hat zweifellos auch noch weitergelebt. Aber 
der Vasenmaler hat sie vielleicht doch bewußt als altartig gewählt. 

Dieses Gerät stempelt demgemäß auch den Sichelhelden als Erscheinung einer 
älteren Zeit, als Held aus der Bronzezeit, wenn man vereinfachend so sagen darf. 
Der Bildbeleg des 6. Jahrhunderts weist also von sich aus auf eine größere zeitliche 
Tiefe, die gleichzeitig damit zur entsprechend älteren Erzählzeit wird. Während ich 
vor Jahren die von mir postulierte Mythengestalt eines neolithischen Sichelmannes 
noch als hypothetisch bezeichnen mußte$, erscheint mir damit nunmehr doch das 
Gleichstück, ein bronzezeitlicher Sichelmann, schon weitgehend gesichert. 

Freilich kommt nun dazu, daß wir diesen Sichelhelden hier auch anläßlich einer 
mythischen Handlung dargestellt sehen, die uns wohlbekannt ist. Der Heilbringer- 
Held des Drachentötermärchens steht hier vor uns, der dem von ihm erlegten 
Drachen die Zunge ausschneidet. Kurt Ranke hat einstmals in seiner Monographie 
des Zwei-Brüder-Märchens anhand zahlreicher Varianten herausgearbeiter, daß wir 
es hier mit einem Motiv zu tun haben, das sicherlich zur Urform dieses Märchens 
dazugehört hat®. Johannes Bolte hat in einer Anmerkung, aus der andere ein Buch 
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gemacht hätten, die wichtigsten Motivgleichungen aus der Heldensage zusammen- 
gestellt 10, Das wesentlichste Ergebnis für unseren Zusammenhang ist dabei jeden- 
falls, daß die griechische Heldensage dieses zentrale Motiv des Drachentötermär- 
chens durchaus gekannt hat. Wichtige Mythenhelden, die eine entsprechende Tier- 
tötung als Lösung ihrer Hauptaufgabe verrichten, schneiden dem Ungeheuer die 
Zunge aus und legitimieren sich damit wie der Märchenheld als die wahren Täter. 
Das beste Beispiel dafür stellt die Sage von Alkathoos, dem mythischen Heros von 
Megara. Er wird, was mythengenealogisch wichtig ist, als Sohn des Pelops be- 
zeichnet und soll in Megara den dortigen Tempel des Apollo und der Artemis 
erbaut haben, nachdem er den sogenannten Kithaironischen Löwen getötet. Durch 
diesen Löwen soll unter anderem auch Euippos, der Sohn des Königs Megareus, um- 
gekommen sein. Dessen älterer Sohn Timalkos wurde, „wie sie sagen“ — setzt 
Pausanias hinzu, dem wir hier folgen !! —, schon früher von Theseus getötet, als er 
mit den Dioskuren gegen Aphidna zog; Megareus, der heros eponymos von Megara, 
aber habe die Hand seiner Tochter und die Nachfolge in der Herrschaft dem ver- 
sprochen, welcher den kithaironischen Löwen töten würde; deshalb habe Alkathoos, 
des Pelops Sohn, den Angriff auf das Tier gewagt und es überwältigt; als er nun 
König geworden sei, habe er dieses Heiligtum gebaut und der Artemis den Bei- 
namen „Afrotera“ (Jägerin) und dem Apollo „Agraios“ (Jäger) gegeben. Pausanias 
bezweifelt übrigens ım folgenden die Angaben der Leute von Megara. Seiner Mei- 
nung nach wollten sie eben eine Stammsage haben, in der „dem Nisos sein Schwie- 
gersohn Megareus und diesem wieder sein Schwiegersohn Alkathoos in der Regie- 
rung gefolgt sei“. Lassen wir diesen Aspekt zunächst noch beiseite, so wollen wir 
immerhin darauf hinweisen, daß es sich bei Alkathoos um einen Helden aus der 
ägäisch-mykenischen Zeit handelt, dessen Beziehungen sich bei einiger Umschau 
wohl noch genauer erkennen lassen würden. Seine Namensschwester Alkathoe ist 
die Tochter des Minyas, der in den genealogischen Mythen das Heldengeschlecht 
von Orchomenos repräsentiert!2. Da stehen also die Geschlechtersagen der mykeni- 
schen Burgherren dahinter. 

An diesem Alkathoos also haftete die Sage von der Tötung des kithaironischen 
Löwen, dem der Held die Zunge ausschnitt. Wir wissen diesen Zug nur auf dem 
Umweg über eine merkwürdige Stelle in den „Argonautika“ das Apollonios von 
Rhodos, wo es vom Opfer bei der Ausfahrt heißt: 


516 Nicht viel später mischten sie dann die Spende Kronions, 
Wie sich gebührte, und gossen sie stehend über entflammte 
Zungen, und gedachten des Schlafs bei dämmerndem Dunkel 13. 


Die schon für die antiken Zeitgenossen etwas dunkle Stelle, die von den Zungen 
der Opfertiere spricht, hat der Scholiast mit der Andeutung der Sage von Alkathoos 
erläutert 14, Es führt von hier aus ein Weg aus der Welt des Mythos in jene des 
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Ritus, und man könnte hier zweifellos die Frage nach der Bedeutung der Tierzunge 
im Opferbrauch aufwerfen und damit dem ganzen Komplex der Bedeutung des 
Jagdbrauches für das griechische Opfer nähertreten, den Karl Meuli in einer Mei- 
sterstudie erschlossen hat !5. Es ist wohl auch keine Frage, daß das Motiv des Aus- 
schneidens der Zunge am ehesten in jägerischen Kultur- und Lebenskreisen be- 
heimatet gewesen sein mag. Wir treffen sie aber doch hier, im Bereich der ägäisch- 
frühgriechischen Heldensage, bereits als Erzählstoff an. Auch das tarentinische 
Vasenbild gehört durchaus nicht dem Brauch, dem Ritus an, sondern spiegelt eine 
Erzählung. 

Maßgebend für diese Einordnung ist vor allem das Zusammentreten der beiden 
Hauptstücke des Motives: Die Drachenzunge wird nicht nach Jägerart mit einer 
Jagdwaffe ausgeschnitten, sondern mit der Sichel, nicht einmal mit einem Sichel- 
schwert, sondern mit einer wirklichen Kornsichel, das Bild belehrt uns sogar über 
den Typus, den wir also am ehesten den altkleinasiatischen Bronzesicheln gleich- 
setzen möchten. Die Zunge wird damit, wenn man so sagen darf, geerntet; nicht 
der Jagdbrauch, sondern der Schnitterbrauch liefert das mythische Gerät, was eben 
eine ganz andere Situation ergibt. Eine Situation, die man mit der in den Götter- 
geschichten von Ras Schamra-Ugarit gekennzeichneten vergleichen kann, wo Anat 
den Mot mit der Sichel töter!®. Nicht umsonst sprechen ja auch die Gerätezusam- 
menhänge für diese Parallele. 

Das Herausschneiden der Zunge aus dem Maul des toten Drachen gilt im Mär- 
chen als Gewinn eines Wahrheitszeugnisses. Angesichts der alten, vielfältigen Ver- 
flochtenheit des Motives mag man sich fragen, ob sie in der ägäisch-frühgriechischen 
Heldensage auch nur als das gegolten haben mag, oder ob man dort dem Zeugnis 
noch einen anderen Wert beimaß, einen realen oder einen symbolischen, oder, wie 
den Gesamtverhältnissen entsprechend erwartet werden muß, einer Verbindung 
von beiden. Die Verwendung der Tierzunge im Opfer weist darauf hin, daß wir es 
mit einem besonderen Körperteil, einem opferwürdigen, zu tun haben. Es geht um 
die Frage nach jenen opferwürdigen Weichteilen, die als „Träger des Lebens“ oder 
auch als „Sitz des Lebens“ angesprochen wurden und vielfach noch werden 17. Der 
Held, der dem Drachen die Zunge ausschneidet, tötet es damit erst wirklich, er 
nimmt ihm jenen Teil des Körpers, in dem die Lebenskraft sitzt. Der Held besitzt 
aber dann diese Zunge auch nicht nur als Zeugnis für die Wahrheit seiner Behaup- 
tung, er und kein anderer habe den Drachen erschlagen, sondern auch als die auf 
ihn übergegangene Lebenskraft des Untieres. Wenn es jägerische Fassungen dieses 
Motives gegeben hat, dann müssen sie wohl auch erzählt haben, daß der Held die 
Zunge gegessen hat, wie der deutsche Drachentöter Siegfried das Herz des von ihm 
erschlagenen Drachen brät und ıßt 8. 

Man kann bei der Erwägung der Motivkerne unserer Szene auch andere Wege 
der Interpretation gehen. Die Einspannung in den Rahmen der Alkathoos-Ge- 
schichte beispielsweise weist in die Richtung einer Art von Mythen- Soziologie, die 
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man nicht außer acht lassen sollte. Es haftet doch offenbar ganz kräftig das Motiv 
von der Jungfrauenerlösung durch den Sichelhelden, den Drachentöter, den Zun- 
gengewinner an der weiteren Folge der Erwerbung des Erbes, des „Reiches“. Der 
Märchenschluß der Gewinnung von Braut und Reich ist bei der Alkathoos-Fassung 
im ägäisch-frühgriechischen Bereich schon gegeben und wiederholt sich durch die 
verschiedensten Heldensagen-Gestaltungen des Märchenmotivs immer weiter. Selbst 
der scheinbar — freilich eben nur scheinbar — so abgelegene Tristan ist nicht nur 
Held des Drachenkampfes und Ausschneider der Drachenzunge, sondern auch 
Kämpfer um Braut und Reich!?. Bemerkenswerterweise wiederholt gerade in sei- 
nem Fall die Bildkunst noch einmal das Motiv des Zungenausschneidens: Unter 
den Miniaturen zum „Münchner Tristan“ aus der Mitte des 13. Jahrhunderts findet 
sich auch (fol. 67 r) das Bild des Drachenkampfes, und Tristan bemüht sich darauf, 
dem zweibeinigen Flügeldrachen die Zunge aus dem Maul zu schneiden. Wollte man 
das Bild ganz realistisch mit der Darstellung auf der Tarentiner Schale vergleichen, 
müßte man feststellen, daß das dort verwendete Sichelmesser zu diesem Zweck 
bedeutend geeigneter erschien als das ritterliche Schwert hier, das Tristan ver- 
wendet 0, 

-= Man kann, um zu dem vorher angeschnittenen Gedankengang wieder anzu- 
knüpfen, man kann also diesen ganzen Motivteil mythensoziologisch so auffassen, 
daß der Heilbringer stets als präsumptiver Schwiegersohn des an sich meist recht 
schattenhaften „Königs“ auftritt. Dieser König, der häufig einen Stammvater- 
Namen trägt, vererbt offenbar sein „Reich“ immer auf die Tochter, die freilich 
ihrerseits dann durch den „Schwiegersohn“ regiert, der sie so mühevoll, nicht zu- 
letzt durch den Drachenkampf und die dabei gewonnene Drachenzunge, errungen 
hat. Diese ganze feste Aufbau-Ordnung haftet im ägäischen Bereich anscheinend an 
gesellschaftlichen Verhältnissen, die man als Himmel-und-Erde-Verhältnisse be- 
zeichnen möchte. Die Schwiegerväter-Könige tragen Stammvater-Namen von kos- 
mischem Charakter, deren Typen wie Minos, Minyas usw. für sich sprechen. Man 
wird bei Betrachtung dieser Verhältnisse nicht umhin können, die Herleitung der 
Märchen im engeren Sinn aus dem kretisch-mykenischen Bereich, wie sie Will-Erich 
Peuckert in großen Zügen umrissen hat?!, wieder schärfer ins Auge zu fassen und 
besonders jene Teile der griechischen Heldensage, die vor- und frühgriechische, 
ägäische Motive enthalten, in engerem Zusammenhang damit zu bringen ver- 
suchen2?2. Die neueren Heilbringermärchen muten von diesem Gesichtspunkt aus 
ja beinahe wie namenlos gewordene frühgriechische Heldensagen an. 

Die Sichelhelden, welche den von ihnen erlegten Ungeheuern die Zunge aus- 
schneiden, begegnen uns jedenfalls motivgeschichtlich zuerst in diesem Umkreis. 
Die Küstenlandschaften des östlichen Mittelmeeres, Altkleinasien, Kilikien, Syrien 
und die Inseln, vor allem Zypern und Kreta, sind offenbar an dieser Gestaltung 
früh und wesentlich beteiligt. Die Griechen haben fest ausgeformte Motive dieser 
Art mit den genealogischen Herrscherhaus-Sagen der mykenischen Zeit übernommen 
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und weiterüberliefert. Die Motive selbst waren schon im 6. Jahrhundert durchaus 
fest, aber nicht als namenlose Märchenmotive, sondern noch als sinnvolle Züge der 
Heldensage, der Geschichten von halbgöttlichen Erlösern, die in geheimnisvollem 
Zusammenhang mit der versunkenen Hochkultur der Vorzeit standen. Nur unter 
diesen Umständen konnten griechische Vasenmaler derartige mythenhaltige Kunst- 
werke schaffen, wie jene tarentinische attisch-schwarzfigurige Schale eines darstellt. 
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Kulturgeschichtliche Gedanken zur Musik im Märchen 


In verschiedenen Märchen kommen musikalische Züge vor. Die wohl wichtigste 
Gruppe davon ist die der Verwendung von Musikinstrumenten. Während nämlich 
andere musikalische Einzelzüge nur zur Unterstützung größerer Motive dienen, 
verbinden sich mit den Instrumenten in der Regel ganz selbständige Motive, und 
zwar so weitgehend, daß das betreffende Instrument schließlich beherrschend im 
Mittelpunkt des entsprechenden Märchens stehen kann oder es doch auch aus stark 
zersprochenen Varianten noch hervorgeht, welche Rolle das Instrument in der 
Erzählung ursprünglich gespielt haben muß. Diese zentrale Rolle des Musik- 
instrumentes in diesen Märchen kann man kurz als „magische Funktion“ um- 
schreiben. Im Märchen wird ein Instrument nicht aus künstlerischen Gründen und 
nicht zur Unterhaltung gespielt, es dient vielmehr zur magischen, zauberischen 
Erwirkung einer Handlung!. In der Volksmusikforschung ist die Geige dafür be- 
rühmt geworden, welche der arme Knecht im Märchen „Der Jude im Dorn“ 
(Grimm, Kinder- und Hausmärchen Nr.110) von dem hilfreichen Männlein be- 
kommt und nun so spielen kann, daß jedermann nach ihr tanzen muß, bis des 
Knechtes Wünsche erfüllt sind 2. 

Betrachtet man dieses Motiv nun vom Instrument her, so wird man zunächst 
versucht sein, der Geige an sich diese zauberische Kraft zuzuschreiben. Dies vielleicht 
um so mehr, als auch ın der ältesten deutschen Fassung des Motives, in dem „Faß- 
nachtspil von Fritz Dölla mit seiner gewünschten Geigen“ von Jakob Ayrer, um 
1580, auch schon die Geige das Zauberinstrument ist?. Es gibt aber daneben Fassun- 
gen des Märchens, in denen nicht eine Geige das Wunsch- und Zauberinstrument 
darstellt, sondern eine Flöte®. Diese kommt schon in deutschen Fassungen des 
18. Jahrhunderts vor, aber auch in flämischen im Westen, in finnischen im Osten des 
deutschen Sprachgebietes®. Die Gesamtüberlieferung des Märchens läßt wohl einst- 
weilen noch nicht erkennen, welches Instrument in der älteren Fassung gestanden 
sein mag. Ein Vergleich mit der Sage vom Lieben Augustin zeigt, daß dessen ältere 
Fassungen den Dudelsack heranziehen und Erzählungen des 19. Jahrhunderts die 
Geige kennen®. 

Die ursprüngliche Geltung des einen oder des anderen oder auch eines weiteren 
Instrumentes läßt sich durch die Beobachtung der jeweiligen Häufigkeit der Nen- 
nung von Flöte, Geige usw. in den verschiedenen Märchenfassungen gewinnen. Ein 
gutes Beispiel bietet dafür das Märchen vom „Unibos“, von Bauern Einrind, jene 
seltsame Geschichte also, welche die Brüder Grimm unter dem Titel „Das Bürle“ 
(Kinder- und Hausmärchen, Nr.61) erzählt haben?. In vielen Fassungen dieses 
Märchens gehört es zu den Schelmenstreichen des Bürle, daß es angeblich seine Frau 
tötet und durch das Erklingenlassen eines Musikinstrumentes wieder zum Leben 
erweckt. Da es sich hier um keine wirkliche magische Heilungs-Handlung handelt, 
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möchte man dabei vielleicht von einer Parodierung der Musik-Magie sprechen. Wie 
bei den anderen Märchen mit Verwendung von Instrumenten läßt sich aber auch 
hier feststellen, daß es sich nicht immer um das gleiche Instrument handelt, sondern 
in verschiedenen Zeiten und Gegenden um verschiedene Instrumente. Die meisten 
Fassungen aus Deutschland, Holland, Flandern, Frankreich und Italien bringen als 
Instrument die Flöte oder Pfeife. Wichtig ist, daß auch die älteste literarische 
Fassung, die dem ganzen Märchentypus den Namen gegeben hat, eben die „Versus 
de Unibove“, die wohl noch im 10. Jahrhundert im Niederlothringen entstanden 
sein dürften, das Instrument kennen. Andere Instrumente werden bei diesem Motiv 
seltener genannt: das Horn einigemal in Irland, Schottland und Norwegen, die 
Oboe in der Bretagne, die Trompete einmal in Italien. Das Motiv bedingt sicherlich 
die starke Berücksichtigung der Blasinstrumente. Dennoch finden sich ab und zu 
auch Saiteninstrumente für die Pseudo-Erweckung der Frau genannt, nämlich die 
Geige in der Bretagne und in Deutschland. Hier sogar zweimal, aber freilich in 
literarischen Bearbeitungen des Märchens, nämlich in Valentin Schumanns „Nacht- 
büchlein“ von 1559, und zwar in der Erzählung von dem Bäcker mit der „wunder- 
tätigen Geige“® und in dem Fastnachtspiel „Der Beck, welcher sein Weib wider 
lebendig geigt hat“, in dem Jakob Ayrer wohl der Erzählung von Schumann gefolgt 
ist®. Die Absicht, diese literarischen Fassungen so aktuell wie möglich zu halten, 
ergibt sich auch daraus, daß darin die Herkunft der Zaubergeige aus Neapel betont 
wird. In Italien selbst, nämlich auf Sizilien, wurde eine Fassung des Märchens auf- 
gezeichnet, in der eine Gitarre die Rolle des magisch wirkenden Instrumentes spielt. 

-In den Fassungen des Unibos-Märchens spielt also die Flöte zahlenmäßig die 
Hauptrolle. Wenden wir uns nun dem aufschlußreichsten aller Märchen mit ma- 
gisch-musikalischem Motiv, nämlich dem Märchen vom singenden Knochen, zu, so 
läßt sich hier die gleiche Erscheinung feststellen, nur daß hier der humoristisch- 
parodistische Zug, der beim „Unibos“ so merkwürdig berührt, durchaus fehlt!®. 
Hier scheint der Glaube an die magische Kraft der Musik am stärksten ausgeprägt 
und zugleich das Werden des magischen Instrumentes in eine durchaus urzeitliche 
Entstehungssphäre gerückt. Im Märchen vom singenden Knochen (Kinder- und 
Hausmärchen, Nr.28) geht es um .eine motivreiche Heilbringer-Erzählung, bei 
welcher der Held knapp vor dem endlichen Erfolg von seinem Nebenbuhler getötet 
wird. Sein Leib wird begraben, der Nebenbuhler erntet die dem Heilbringer zu- 
stehenden Ehren und Erfolge. Durch irgendeine Motivverknüpfung werden aber 
die Knochen des Ermordeten gefunden, zunächst meist nur ein Knochen, aus dem 
sich nun ein Hirt eine Flöte macht oder, wie es in der Fassung der Brüder Grimm 
heißt, ein Mundstück für sein Horn. Als dieser Hirt nun, erzählt das Märchen 
weiter, zum erstenmal darauf geblasen hatte, so fing das Knöchlein zu großer Ver- 
wunderung des Hirten von selbst an zu singen: 


Ach du liebes Hiırtelein, 
Du bläst auf meinem Knöchelein ... 


4 Schmidt, Die Volkserzählung 49 
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Und nun entwickelt sich rasch die Entdeckung der Untat, ein magisch-musikalischer 
Indizienbeweis gewissermaßen, mit dem in vielen Fassungen die Wiedererweckung 
des ermordeten Heilbringers verbunden ist. Die Grimmsche Fassung ist keine sehr 
bezeichnende und bringt auch einen verstümmelten Schluß. Darauf mag es auch 
zurückgehen, daß in ihr von einem Mundstück des Hirtenhorns und nicht direkt 
von einer Flöte gesprochen wird. Wie viele deutsche, schweizerische und flämische 
Fassungen aber zeigen, handelt es sich jedoch hauptsächlich um das Schnitzen einer 
Flöte aus dem gefundenen Knochen. Bis nach Welschtirol ist dieses Motiv nach dem 
Süden hin ausgestrahlt und bis zu den Russen nach dem Osten. 

Der Osten bevorzugt jedoch im allgemeinen sonst nicht die Flöte aus dem 
Totenbein, sondern kennt eine ganz andere Fassung, die auf einem Umweg eben- 
falls zu einer magischen Flöte führt. Den ältesten Typus dieser Motivgestaltung 
vertritt hier wohl Indien !!, wo es eine ganze Gruppe von Santal-Erzählungen gibt, 
in denen Kinder getötet und begraben werden. Auf ihrem Grab wächst Bambus, aus 
diesem Bambus macht dann ein Zauberkundiger die Instrumente, welche sich ent- 
weder direkt in die wieder lebenden Getöteten verwandeln, oder aus denen sie 
herauskommen, sobald die Angehörigen sie gespielt hören, oder wie die Spielarten 
dieser Gruppe sonst lauten. Ganz Osteuropa 1? scheint von dort in dem Sinn beein- 
flußt, daß auch dort überall das Opfer, der Heilbringer begraben wird und über 
seinem Grab nun verschiedene Pflanzen wachsen, aus denen sich tatsächlich Flöten 
herstellen lassen: Bei den Großrussen wie bei den Weißrussen und bei den Ukrai- 
nern gibt es derartige Fassungen, in denen die Flöte aus einem Rohrstengel ge- 
schnitten wird. So erzählte man bei den Russen etwa: „In der Erzählung von 
Sneievinolka heißt es, daß auf dem Grab des Getöteten ein Schilfrohr wächst, aus 
welchem die burlaki ein Rohrpfeifchen machen. Die Pfeife kam in die Hände der 
Eltern der SneZevinocka: Sie zerbrachen sie, und ihr Töchterchen sprang heraus.“ 13 
Auch an Mitteleuropa kamen einst diese Rohrflöten-Fassungen heran, so in Sieben- 
bürgen und in Pommern. Ungefähr in dem gleichen mittelosteuropäischen Gebiet 
wird das gleiche Motiv auch von einem Weidenzweig erzählt, wobei an die Be- 
deutung der Weide für die Maipfeifen der Hirten erinnert werden muß. Für Polen 
ist diese Fassung ebenso bezeugt wie für Brandenburg, und die Zigeuner in Sieben- 
bürgen kannten sie auch. In seltenen Fällen werden in diesen Märchenvarianten 
auch andere Pflanzen erwähnt, deren Stengel zum Pfeifenschneiden geeignet sind, 
in der Gegend von Kiew beispielsweise die Kuhpetersilie (Anthriscus silvestris), in 
Samara die Engelwurz. Hier lebt also auch das Wissen der Hirten, der Hüter- 
jungen, um solche bescheidene Behelfe volksmäßigen Musizierens im Märchen. 

Verfolgt man die Erwähnung anderer Instrumente an der gleichen funktionellen 
Stelle in diesem Märchen in anderen Fassungen, so ergibt sich ganz ähnlich wie beim 
Unibos-Märchen, daß dabei kaum zu einer festen Regelmäßigkeit zu gelangen ist. 
Mitunter, in Hessen wie in Lauenburg, tritt das Horn in die Funktion der sonst 
allgemein geläufigen Flöte ein, wobei schon das Moment einer etwas komplizierte- 
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ren Herstellung des Instrumentes auffällt. In einer Fassung aus Sizilien ist dieses 
noch dadurch gesteigert, daß der Hirt aus den Knochen und der Haut des Toten 
einen Dudelsack verfertigt 14. \ 

Eine ebenso auffallende wie wichtige Wendung des ganzen Motives erfolgt je | 
im skandinavischen Norden. Das Märchen selbst ıst in England und in Skandina- 
vien anscheinend nicht bekannt, dafür ist dort die Ballade von der sprechenden 
Harfe zuhause, welche in einigen wesentlichen Zügen, vor allem in jenen der 
Tötung eines unschuldigen Menschen und der Entdeckung der Tat durch die magi- 
sche Musik, unserem Märchen entspricht 15. Es handelt sich hier um eine von ihrer 
Schwester getötete Königstochter, deren Leiche Schiffer ans Land ziehen. Ein Spiel- 
mann macht aus ihrem Brustbein ein Harfengestell, nimmt die Fingerknöchlein zu 
Wirbelscheiben und das Goldhaar zu Saiten und spielt nun auf diesem merk- 
würdigen Instrument bei der Hochzeit der verbrecherischen Schwester. Wie ın den 
Flöten-Fassungen des Märchens das Blasinstrument den Mord verkündet, so auch 
hier die Harfe. Der Schluß zeigt meist nicht, ob der Strafe an der Verbrecherin auch 
die sinnvolle Wiedererweckung der Toten folgt. Nur die von Norden nach dem 
Osten ausgestrahlten Fassungen haben zum Teil das Motiv in seiner Gänze erhalten, 
so beispielsweise das estnische Märchen von der ermordeten Schwester. Dort wird 
die Harfe nicht aus dem Gebein der Toten verfertigt, sondern aus dem Birken- 
baum, der an der Mordstelle gewachsen ist. Das gemahnt aber nun deutlich an die 
Rohrstengel- und Weidenpfeifen-Fassungen unseres Märchens. Diese Birkenharfe 
also spielt wieder das Schicksalslied der Ermordeten und verwandelt sich schließlich 
nach verschiedenen Zwischenmotiven in das Mädchen. Instrument und Mensch sind 
da jeweils auf mystische Weise ident gedacht. In diesen und verwandten Formen 
läßt sich das Motiv vom Baltikum über Schlesien und Mähren bis in die Gottschee !®. 
Offenbar hatten deutsche wie nichtdeutsche Landschaften in diesem ostmitteleuro- 
päischen Bereich einigermaßen gleichmäßigen Anteil daran, wenn auch vermutlich 
aus mehreren verschiedenen Quellbereichen. Daß dabei, vom Norden nach dem 
Süden hin zunehmend, immer mehr von Geigen als von Harfen die Rede ist, kann 
nicht wundernehmen. 


Denn alle aus diesem Stoff abzuleitenden Folgerungen ergeben doch vor allem 
folgendes: 

1. Das Instrument steht in den Märchenfassungen jeweils an einer „funktionellen 
Stelle“. Es muß dort ın allen Fällen ein Musikinstrument eintreten, das auf irgend- 
eine Weise aus dem Getöteten entstanden ist oder gewonnen wurde. Dabei ist es 
für die zauberhafte Bekundung durch Sprechen, Singen oder Spielen zunächst nicht 
sehr wesentlich, um welche Instrumentengattung es sich handelt. 

2. Die Gattung des Instrumentes ergibt sich offenbar im wesentlichen aus der 
betreffenden kulturhistorischen Situation des Erzählers und seiner Gemeinschaft. 
Da das Märchen vom singenden Knochen von hoher Altertümlichkeit ist und all- 
gemein als eine Art von Spiegel ur- oder frühgeschichtlicher Zustände aufgefaßt 
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wird, haben selbstverständlich viele Fassungen an den ältesten Instrumententypen 
festgehalten. Dennoch kommen auch Wandlungen vor. Wo bestimmte Instrumente 
stark im Vordergrund stehen, werden sie eher herangezogen als andere. Die Be- 
rücksichtigung historisch jüngerer Instrumente in jüngeren Märchenfassungen gibt 
Anlaß, hier von einer Gesetzlichkeit der Requisitverschiebung zu sprechen. Wolf- 
gang Schultz hat einst ein Gesetz der Zahlenverschiebung im Mythos feststellen zu 
können geglaubt!?. Es handelt sich dabei um ein durch Stichproben immer wieder 
zu bestätigendes Gesetz, das sich nicht nur auf die Zahlen, sondern eben auf alle 
derartigen Angaben im Märchen bezieht und das hier als Gesetz der Requisitver- 
schiebung angesprochen wird, um das Musikinstrument als handlungswichtiges 
Requisit zu betonen. 

Aus diesen Folgerungen läßt sich nun bee, daß gerade das Märchen vom 
singenden Knochen nicht nur für die Problematik der Musikinstrumente im Mär- 
chen, sondern auch für die kulturhistorische Erschließung der Musikinstrumente 
ihrerseits von Bedeutung sein kann. Der bedeutsamste Hinweis darauf ist die Be- 
tonung des „singenden Knochens“ selbst, also der aus einem Knochen geschnitzten 
Flöte. Das Vorkommen dieses Motives entspricht nämlich durchaus nicht der Ver- 
wendung von Knochenflöten in der lebenden Volksmusik 18, In Mitteleuropa kann 
ja heute von Knochenflöten wohl überhaupt nicht die Rede sein. Dagegen gehören 
Knochenflöten zum ältesten Instrumentenschatz der Menschheit an sich, und sie 
scheinen besonders in Westeuropa, einschließlich Westdeutschland, mindestens seit 
dem Miolithikum allgemein geläufig gewesen zu sein!®. Die bei weitem meisten 
dieser verschiedenen steinzeitlichen Knochenflöten sind selbstverständlich aus Tier- 
knochen hergestellt. Es gibt meines Wissens nur ein einziges Stück, das aus einem 
menschlichen Röhrenknochen gearbeitet ist, nämlich die mixo-neolithische Flöte aus 
der Val Rossandra oberhalb Moligno di Bagnoli in Istrien?%. Curt Sachs hat an 
solche Menschenknochenflöten der Steinzeit den zauberischen Gedanken unseres 
Märchens angeschlossen und dabei auch an die verwandten Stücke im tibetanischen 
. Kult erinnert. 

Denkt man freilich an die in den nordischen Balladen geschilderte Harfe aus den 
Knochen der Ermordeten, so wird man diesen Gedankengängen nicht ganz folgen 
wollen. Knochenflöten hat es gegeben, sogar Menschenknochenflöten. Sie spielen im 
Märchen eine Rolle. Knochenharfen dagegen der geschilderten Herstellungsart hat 
es wohl kaum je gegeben 22. Man könnte nun denken, daß im Norden, der immer 
ausgesprochen harfenfreudig war, das beliebte Spielmannsinstrument an jene 
„funktionelle Stelle“ der Motiverzählung eingefügt wurde, wo in den mitteleuro- 
päischen Fassungen die Knochenflöte stand. Ein solcher Vorgang würde durchaus 
der Gesetzlichkeit der „Requisitverschiebung i im Märchen“ entsprechen, wie sie vor- 
hin darzutun war. 

Hat es aber nun zur Zeit und in der Entstehungslandschaft des Märchens vom 
singenden Knochen eigentlich auch Knochenflöten gegeben? Zieht man die indischen 
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und die osteuropäischen Fassungen des Märchens näher heran, so gewinnt man den 
Eindruck, daß sie die älteren und vollständigeren sind, in denen die zauberische 
Handlung, insbesondere die körperliche Wiederbelebung der oder des Getöteten, 
am zwanglosesten erzählt wird. Die Wiederbelebung aus dem lebenden Stoff, aus 
dem Rohr oder dem Baum auf dem Grab des Toten, paßt zu einer großen Gruppe 
von Erzählungen, welche mit Baumverwandlung, Zweigglauben usw. zu der großen 
Motivgemeinschaft des Lebensbaumes gehört?®. Die Mythen um die Entstehung 
der Musikinstrumente bei den Griechen machen dies sehr deutlich. Die Auferstehung 
aus dem musikalisch verwendeten Lebensbaum, wenn man so sagen darf, stellt sich 
dann vielleicht als eine spezielle Ausformung eines allgemeiner verbe eret Volks- 
glaubens dar, dessen besondere Geltung bei den indogermanischen Völkern deutlich 
erwiesen ist. i 

Gerade für diese Völker gilt aber musikhistorisch nicht die Knochenflöte als 
ältester Besitz, wie wiederum die Musik-Mythen der Griechen sehr deutlich zeigen. 
Diese Völker scheinen vielmehr immer und hauptsächlich mit Holzinstrumenten 
ausgestattet, wie sie auch sonst in einer wahren Holzkultur lebten. Die Rohr- und 
Weidenpfeifen sind bei ihnen allgemeiner Volksbesitz gewesen und geblieben. So 
wie sie allgemein ihre Gebrauchskulturgüter und ihre volkskünstlerischen Erzeug- 
nisse, aber auch ihre Weihegaben aus vergänglichen Stoffen, vor allem aus Holz, 
gefertigt haben, so auch ihre Musikinstrumente. Die von den Hüterbuben selbst 
verfertigten Kinderinstrumente bezeugen die fortdauernde Geltung dieser Anlage?!. 

Wenn diese Voraussetzungen zutreffen, dann könnte man schließlich folgende 
Schlußfolgerung daranknüpfen: Das Märchen von dem durch magische Musik wie- 
dererweckten Toten ist ebenso indogermanischer Herkunft wie die Flöte aus ver- 
gänglichem Material. Beide sind mit den Indogermanen in urgeschichtlicher Zeit aus 
dem Osten nach Europa gekommen. Auf mittel- und westeuropäischem Boden 
haben sie die steinzeitlichen Kulturen angetroffen, welche Knochenflöten kannten. 
Nach dem Gesetz der „Requisitverschiebung im Märchen“ wurden nun diese In- 
strumente, welche zum Teil bei der vorindogermanischen Bevölkerung magisch be- 
tont gewesen sein mögen, an die „funktionelle Stelle“ in der Erzählung eingesetzt, 
wie ın späterer Zeit jüngere Instrumente, sobald diese in den Gesichtskreis der 
Erzähler traten beziehungsweise für bedeutsam genug erachtet wurden. Ein guter 
Teil der Erzählungen hat aber das einmal eingeführte Instrument, die Knochenflöte, 
beibehalten. Vielleicht in einem Prozeß der „Requisiterstarrung“, wie diesen Her- 
mann Bausinger festgestellt hat?5, Wenn man kulturgeographisch vorgehen will, 
kann man für die Theorie der Einsetzung der Knochenflöten in unser Märchen viel- 
leicht noch anführen, daß in den rezenten Märchen solche Knochenflöten fast nur in 
westdeutschen Fassungen vorkommen, wogegen in ganz Osteuropa fast ausschließ- 
lich Rohr- und Weidenflöten an dieser Stelle genannt werden. 

Die kulturhistorische Bestimmung von Alter und Herkunft des Märchens vom 
singenden Knochen, die von der musiktheoretischen Bestimmung des ım Mittel- 
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punkt des Märchens stehenden Instrumentes ausgeht, ergibt einen neuen Zugang 
zum Verständnis dieser einzelnen Erzählung und vielleicht auch der ganzen Gat- 
tung. Das wird vor allem dann deutlich, wenn man die bisherige Forschung über 
dieses Märchen nachprüft und deren Festlegung seines Ursprungsgebietes in west- 
deutsch-westgermanisches Gebiet?6. Freilich ist dabei eben gerade die so überaus 
wichtige Knochenflöte für die Erschließung der ältesten Fassungen unberücksichtigt 
geblieben. Man kann jedoch angesichts der modernen kulturhistorischen Methoden 
und des großen Materials, das gerade die Musikgeschichte und Musik-Ethnologie 
für diese bereitgestellt haben, heute nicht mehr so vorgehen. Auch für die Märchen- 
forschung läßt sich dadurch mehr als bisher erkennen. Für die musikalischen Züge 
im Märchen wird dabei besonders viel zu erheben sein. Sehr alte Schichten der 
Volksmusik leben hier mit einer noch nicht zu Bewußtsein gebrachten Stärke fort, 
und aufmerksame Beobachtung und strenge Handhabung der modernen Forschungs- 
methoden werden für beide Gebiete, die sich hier so reizvoll treffen, für das Mär- 
chen wie für die Musik, wichtige Erkenntnisse ergeben. 


54 


4. Dreihundertfünfundsechzig Fenster 


Zu einem burgenländischen Volkslied- und Sagenmotiv 


Geprägte Überlieferungen mythischer Art hinterlassen in den verschiedensten 
Ausformungen noch ihre Spuren. Auch beträchtliche Teile des alten Liedgutes zei- 
gen sich davon erfüllt. Ein schönes Beispiel dafür hat sich anläßlich eines Lied- 
fundes im ostösterreichischen Burgenland ergeben. Adalbert Riedl und Karl M. 
Klier haben vor einigen Jahren in einem stattlichen Band die von ihnen gesammel- 
ten Lied-Flugblattdrucke des Burgenlandes herausgegeben. Das ungemein stoff- 
reiche Buch enthält nicht nur die Flugblattlied-Kataloge der verschiedenen Druck- 
orte im burgenländisch-westungarischen Bereich, sondern dankenswerterweise auch 
ausführliche Textproben aus jenen Liedern. Das bedeutet einen schönen Zuwachs 
für unsere Kenntnis der volkstümlichen Literatur besonders vom 17. bis zum 
19. Jahrhundert, von der man sich sonst kaum eine richtige Vorstellung machen 
kann. Aus diesem reichen Schatz sei nun eine Einzelheit herausgegriffen, die von 
der motivlichen Vielgestaltigkeit dieser verschollenen Volksliteratur Zeugnis abzu- 
legen vermag!. 


Im nördlichen Burgenland wurde ein Flugblattlieddruck aus Preßburg aufgefun- 
den, der nach der Mitte des 19, Jahrhunderts ın der dortigen Druckerei Alois Schrei- 
ber hergestellt worden ist. Es handelt sich um ein geistliches Rätsellied „Die schöne 
Schäferin vom Bösen versucht“. Der ganz dem Volksbarock entsprechende Stoff ist 
merkwürdig: Die Schäferin wird da vom Teufel mit Rätseln versucht, die sie nur 
durch göttliches Wissen lösen kann; die Rätsel selbst sind aber durchaus nicht nur 
von christlich-religiösem Charakter, sondern entstammen zum Teil älterer weltlicher 
Volksüberlieferung. Riedl und Klier haben mit Recht darauf aufmerksam gemacht, 
daß das ganze Lied eigentlich eine geistliche Kontrafaktur zu einem älteren welt- 
lichen Rätsellied sei. Sie haben in einem burgenländischen Flugblatt-Sammelband 
auch einen Druck von drei weltlichen Liedern gefunden, der vielleicht in Wien 1810 
entstanden sein mag, und als drittes Lied das Rätsellied „Jungfrau, ich will ihr was 
aufgeben“ enthält?. Das Lied dürfte in der ersten Hälfte des 19. Jahrhunderts im 
niederösterreichisch-burgenländischen Gebiet recht bekannt gewesen sein. Nicht um- 
sonst haben wohl die beiden frühen Volksliedsammler unserer Gegend, Franz 
Tschischka und Julius Max Schottky, eine Mundartfassung des Liedes in die zweite, 
1844 erschienene Auflage ihrer berühmt gewordenen Sammlung „Österreichische 
Volkslieder“ aufgenommen ®. 

In der geistlichen Fassung dieses Rätselliedes nun, die auf dem Preßburger Flug- 
blatt erscheint, stellt der Böse folgende Forderung in Strophe 13: 

Jungfrau, weil sie ist voller Witz, 
So bau sie mir ein Häusel auf einem Nadelspitz, 


Und bau sie mir so viel Fenster darein, 
So viel als Tag im Jahre sein. 
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Ortsverzeichnis zur Karte 


. Alt-Leiningen 

. Höchst 

. Hohenlohe 

Lübbenau 

. Merlau 

. Oppurg 

. Otterberg (365 Weiher) 
. Pommersfelden 


vonawuı pn me 


. Tanzenberg 
. Zabern 
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Die Nennungen südlich der österreichischen Grenze sind nicht eingezeichnet, da für 
diese Gebiete, eigentlich für die ganze Balkanhalbinsel, eine eigene Verbreitungsübersicht 
erforderlich wäre. Sie könnte schon mit der Sage der 365 Fenster der Arena von Pola 
beginnen (vgl. Giuseppe Vidossi, Saggi e scritti minori di Folklore. Turin 1960, $.155), 
von der aus umgekehrt andererseits auch eine Verbreitungsübersicht über die bisher nicht 
zusammengestellten Vorkommen der Sage auf der Apenninenhalbinsel einsetzen könnte. 


Das im Text erwähnte Schloß Tratzberg im tirolischen Inntal ist auf der Karte noch 
nicht eingezeichnet. 
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Die weltliche Fassung des Rätselliedes, die also einige Jahrzehnte früher schon 
gedruckt wurde, kennt die gleiche merkwürdige Aufforderung in folgender Form, 
in der 9. Strophe: 

Jungfrau, weil sie ist so voller Witz, 

So bau sie mir a Häusel auf an Nadlspitz, 
Und bau sie mir so viel Fenster darein, 
So viel als Täge im Jahre seyn! 


Das ist also eine Aufforderung, scheinbar Unmögliches zu leisten. Schon gar kein 
Rätsel mehr, sondern eine Versuchung. Im Zusammenhang mit den anderen Stro- 
phen aber doch eine Frage, die nur ein Wissender beantworten kann. Die Frage 
nach dem Haus, das so viele Fenster haben soll wie das Jahr Tage, nämlich 365. 

Die beiden Rätsellieder, das geistliche wie das weltliche, haben merkwürdiger- 
weise die Antworten nicht erhalten. Die lied- und rätselkundigen Leute auf dem 
Heideboden und auch weit darüber hinaus aber hätten zumindest vor hundert 
Jahren sicher noch eine Antwort gewußt: Für sie und viele andere überlieferungs- 
kundige Menschen war es selbstverständlich, daß das Haus mit den 365 Fenstern, 
dieses Jahreshaus, entweder der Himmel selbst oder doch ein von himmlischem 
Glanz umstrahltes Abbild und Gegenstück des Himmels hier auf Erden sein müsse. 
Die Zahl der Tage des Jahres, aber auch die der Wochen und Monate, war in den 
Rätseln und Rätselliedern gerade der Leute vom Heideboden immer von einem 
geistlichen Jahresglauben mitbestimmt. Die Sternsinger der Weihnachtsspiele des 
Heidebodens beispielsweise waren auf derartige Jahresrätsel vorbereitet. So hieß es 
in den Fragen und Antworten dieser „Singer“ unter anderem: 


3.Frage: Bist du mir ein Singer so hübsch und fein, 
Sag mir, wieviel Stunden im Jahre sein? 
Antwort: Mein Singer, das will ich dir sagen fein: 
8760 das muß es sein. 


Da war also zu der alten Kenntnis der Tage des Jahres noch eine weitere, bereits 
frühwissenschaftliche der Stunden gekommen. Das diesen Sternsinger-Rätselfragen 
in vieler Hinsicht verwandte „Brautbegehren* vom Dürrnberg bei Hallein in 
Salzburg enthielt dagegen als 10. Frage die folgende: 
Ich begehre von Euch zu wissen, ob ihr Euch die Braut zu führen 
traut durch einen Wald; darin steht ein Baum, der hat zwölf Stämme; 
ein jeder Stamm hat vier Gipfel; ein jeder Gipfel hat sieben Ast; ein 
jeder Ast hat vierundzwanzig Blüe; ein jedes Blüet tragt sechzig 
Frücht, und die sechzig Frücht werden alle Stund zeitig. 


Der Brautführer hatte als 10. Antwort darauf zu sagen: 


Der Wald ist das Jahr, das hat zwölf Monat, das seind die zwölf 
Stämm; und jeder Stamm hat vier Gipfel, das seind die vier Wochen; 
und ein jede Wochen hat sieben Tag, das seind die sieben Äst; und 
jeder Ast hat vierundzwanzig Blüe, das seind die vierundzwanzig 
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Stunden im Tag; und jede Stund hat sechzig Minuten, das seind die 
sechzig Frücht, die alle Stund zeitig werden 5. 


Da ist das alte kalendarische Wissen, um das es ursprünglich in jenen Jahres- 
Rätseln ging, also noch um einen Grad stärker zur mathematischen Zeitteilung 
differenziert worden. Das Grundprinzip freilich ist das gleiche: Das Jahr ist ein 
Ganzes, in diesem Fall ein Wald, und um dessen sinnbildliche Darstellung ging es 
immer wieder. 


Das Jahr als Ganzes und seine Gliederung, zumal die ın Tage, war also ein 
wichtiges Moment der Überlieferung in Lied, Spruch und Rätsel. Wollte man es 
sich als Ganzes räumlich vorstellen, dann griffiman zu einem der bereits erwähn- 
ten Bilder. Ganz besonders zu dem des Baumes: Jahresbaum, Monatsbaum, das 
sind überlieferungsmäßig wohlbekannte Begriffe. Karl Spieß hat sie einst in einer 
berühmten Abhandlung mit dem mythischen Weltenbaum in Verbindung gesetzt ®. 
Oder aber, man griff nach dem Bild des Gebäudes. Das Jahr als Burg, als Schloß, 
mit seinen Tagen als 365 Fenstern, das war ein großes Bild. Und wie der Jahres- 
baum ein jenseitiger Baum war, so war auch das Schloß eigentlich ein jenseitiges, 
ein Himmelsschloß, von dem man aber verschiedene Abbilder auf Erden zu sehen 
glaubte. Es ist nicht leicht zu sagen, wo und wann sich diese Vorstellung so deutlich 
ausgeformt haben mag. Aber man kann sie wohl einigermaßen der feudalen Periode 
zuordnen: Die hörigen Bauern rundum mögen ım Schloß ihres Gutsherrn schon so 
etwas wie einen Himmel gesehen haben. Zumindest hat sich die Vorstellung an 
große Burgen geknüpft und ist vor deren Erbauung wohl kaum in dieser Form 
denkbar. Hochmittelalter, Kreuzzugszeit, das scheint der geschichtlich-gesellschaft- 
liche Hintergrund der Ausgestaltung dieses Bildes zu sein. 


In schöner Vollständigkeit hat sich dieser Volksglaubenszug in einer Kärntner 
Sage erhalten, in der Sage vom Schloß Tanzenberg, das ja beherrschend genug 
daliegt. Der Keutschacher, ein Bauer, der durch seine Rüben reich geworden und ob 
seiner Tapferkeit zum Ritter geschlagen worden sein soll, der soll sich das Schloß 
Tanzenberg erbaut haben. „Die Sage rühmte einst von dem Schloß, daß es so viel 
Fenster besaß, als das Jahr Tage zählt, und soviel Türen, als das Jahr Wochen.“ ? 
In den Alpenländern erzählt man sich das gleiche Motiv auch von dem tirolischen 
Schloß Tratzberg. Zumindest berichtet eine allerdings sehr späte Aufzeichnung: „Zu 
den im Volk beliebten Sagen gehört auch, daß Tratzberg so viel Fenster habe, als 
das Jahr Tage zähle.*® Da stand also jeweils ein Jahres-Schloß direkt vor den 
Leuten, ohne daß man jemals nachgezählt hätte: Es schienen eben so viele Fenster 
und Türen zu sein, und im mythischen Unterbewußtsein wollte man, daß es so ein 
Ebenbild des himmlischen Jahreschlosses hier auf heimatlicher Erde geben solle. 
Dementsprechend erzählte man sich die gleiche Sage von vielen Schlössern im deut- 
schen Sprachgebiet, von Oppurg und von Pommersfelden, von Höchst bei Frankfurt 
wie von Merlau in Oberhessen und von Lübbenau in der Lausitz®. Albert Becker 
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hat schon vor vielen Jahren, ausgehend von der Burg Alt-Leiningen, diesen Sagen- 
typus zunächst für die Pfalz zusammengestellt, ihn aber mit vielen Beispielen auch 
weit darüber hinaus verfolgt!%. Bei manchem großen Schloß wird die Geschichte 
immer erneut erzählt und womöglich noch begründet. So berichteten die Zeitungen 
anläßlich der Renovierung des Schlosses Hohenlohe im Jahr 1960: „Auf neuen 
Glanz wird gegenwärtig Schloß Hohenlohe-Schillingsfürst an der Frankenhöhe im 
Landkreis Rothenburg gebracht. Das an der ‚Romantischen Straße‘ liegende Schloß 
wurde um 1750 an der Stelle erbaut, an der 1316, 1525 und 1632 drei Burgen zer- 
stört worden sind. Von den 365 Fenstern dieses größten Gebäudes im Landkreis 
Rothenburg erzählt man sich, daß sie der damalige Schloßherr einbauen ließ, um an 
jedem Tag ım Jahr zu einem anderen Fenster hinausschauen zu können. Das heute 
unter Denkmalschutz stehende Bauwerk hatte Fürst Chlodwig zu Hohenlohe-Schil- 
lingsfürst, der von 1894 bis 1900 deutscher Reichskanzler und preußischer Minister- 
präsident war, gegen Ende des 19. Jahrhunderts zum letzten Mal renovieren lassen. 
Jetzt werden die wertvollen, über zweihundert Jahre alten Stuckdecken, das Mauer- 
werk und die Gesimse der 365 Fenster ausgebessert.“ 1! Merkwürdigerweise hat 
selbst die große Zeitungsredaktion, welche diese Nachricht veröffentlichte, nicht 
bemerkt, daß es sich um eine Sage handelt, und durch den treuen Abdruck also die 
alte mythische Erzählung auch noch in den Bereich der Zeitungssage übermittelt. 

Was für die Burgen gilt, konnte selbstverständlich gelegentlich auch von anderen 
imposanten Befestigungswerken erzählt werden. Es brauchten ja nicht immer Fen- 
ster zu sein: So berichtete man schon in der frühwissenschaftlichen Literatur des 
16. Jahrhunderts folgendes von der Altstadt Zabern im Elsaß: Zabern hatte der 
Tradition nach einst so viele Zinnen wie Wochentage!?. Was auf Tanzenberg die 
Türen, waren also für Zabern die Türme, nämlich Vertreter der altheiligen Zahl 
der Wochen im Jahr, und statt der 365 Fenster zählte man bei einer Stadtmauer 
eben die Zinnen. 

Diese Überlieferungen reichen weit über das deutsche Sprachgebiet hinaus. In den 
keltischen Überlieferungslandschaften erzählte man sich in halb sagen-, halb mär- 
chenhaften Traditionen gern, nur der König dürfe 365 Fenster haben. In dem 
gälischen Märchen vom schönen Gruagach, dem Sohn des Königs von Eirinn, heißt 
es, er habe auf einen Fluch hin in die Lande ziehen müssen: „Zwei Jahre verbringt 
er in einem Schlosse, das so viele Tore und Fenster hat als das Jahr Tage, und 
glaubt nur einen Monat da verweilt zu haben.“ 18 Da ist das dem König oder dem 
Königssohn zustehende Schloß mit den Fenstern von der Zahl der Tage des Jahres 
schon deutlich als ein Ort des Jenseits gekennzeichnet. Ähnlich berührt auch ein 
rumänisches Märchen „von dem Büchlein Gottes“, das eine Dreibrüdergeschichte 
enthält. Der brave dritte Bruder bekommt darin das Wunschbüchlein und dadurch 
ein herrliches Haus, „dreimal so groß und schön als das des Königs, angehaucht mit 
Gold und der Fußboden aus Gold, Fenster so viele als das Jahr Tage hat. In jedem 
Zimmer zwölf Fenster.“ 14 Offenbar drückte man sich im Kreis der „kleinen Leute“, 
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die sich unter der Macht, Burgen und Schlösser zu bauen, eigentlich nichts vorstellen 
konnten, immer so aus, wenn man eine letztmögliche Größe eines Baues ausdrücken 
wollte. Besonders die stets in kleinsten Verhältnissen lebenden Bauern, Hirten und 
Fischer Ost- und Südosteuropas müssen die Bauten ihrer jeweiligen Herrenschichten 
von diesem Standpunkt aus gesehen haben. Ein vorzügliches Beispiel dafür bietet 
der Volksglaube der Leute im südlichen Peloponnes, auf der Halbinsel Manı. Dort 
baute sich im Zug der fränkischen Kolonisation nach dem vierten Kreuzzug Wil- 
helm II. von Villehardouin 1248 eine mächtige Burg, „la Magne“, nach der die 
Halbinsel ihren heute noch üblichen Namen erhielt 15. Die Ruinen auf Tigani stehen 
noch, und nach der griechischen Sage hatte die Burg „zahllose Brunnen, einen für 
jeden Tag des Jahres1®. 365 Brunnen, das ist auch bei einer mächtigen Kreuz- 
fahrerburg selbstverständlich keine reale Zahl. Es soll wie bei den Fenstern wieder 
nur „alle“ heißen, die höchste denkbare Zahl überhaupt. So mag das Motiv auf den 
Spuren des hochmittelalterlichen Burgenbaues noch ın die verschiedensten Land- 
schaften vertragen worden sein. 

Im Zusammenhang damit festigte sich auch jeweils der Glaube, daß jeder, der in 
einer solchen Burg, in einem solchen Himmelsschloß verweilte, als Lebender, eigent- 
lich auch in einer anderen Zeit als in der gewöhnlichen, irdischen lebte. Der Aufent- 
halt in jenen Jahresschlössern glich einer Art von Entrückung, ähnlich der des Mön- 
ches vom Heisterbach. Die Legende hat dem Märchen hier wohl den Weg gewiesen. 
In unserem Zusammenhang bleibt wichtig, daß es sich dabei um die volksglaubens- 
mäßige Bezogenheit von Zeit und Raum handelt. Das Schloß der Unmöglichkeits- 
aufgaben unseres Flugblatt-Rätselliedes ist ein „Zeitbau“, ein räumliches Gebilde 
von zeitsymbolischem Charakter. | 

An dieser Stelle könnte man sich fragen, ob es für derartige mündliche Traditio- 
nen auch irgendwelche tatsächlichen Hintergründe gegeben hat. Nun, Zeitbauten 
sind in Gegenden, die ein mathematisch-astronomisches Denken mit entsprechender 
Baukunst verbanden, nicht nur möglich gewesen, sondern haben auch eine ent- 
sprechende Rolle in der betreffenden Weltanschauung gespielt. Das klassische Bei- 
spiel für solche kosmischen Bauten von Raum-Zeit-Bedeutung hat Babylon geliefert, 
dessen Tempel immer Himmelsbauten waren, in die Zeitsymbolik eingearbeitet 
war, die also auch als „Jahresbauten“ anzusprechen sind. Der „Tempel der 7 Sphä- 
ren des Himmels und der Erde“ in Babylon hatte eine Stiege mit 365 Stufen: Das 
war das Jahr, in der Summe seiner Tage, also als Strecke, die in die Höhe führt, als 
Stiege, deren jede Stufe einen Tag bedeutete, erfaßt. Das spätantike Rom hat in 
seinen Septizonien-Bauten ähnliche raum-zeitliche Kosmos-Bauten besessen. Von. 
Vorderasien sind solche Vorstellungen von der Identität von Raum und Zeit unter 
dem Bild des Jahres in der Summe seiner 360 oder 365 Tage weit ausgestrahlt 17. 

Das christliche Mittelalter hat die Gleichsetzung von Raum und Zeit in Form 
des in 365 Tage geteilten Jahres vor allem in kirchlichen Bauten und Geräten wie 
in geweihten Würdezeichen ausgesprochen. Eine direkte Parallele zu den Sagen von 
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den Schlössern mit den 365 Fenstern bildet die Überlieferung von der Kathedrale 
von Salisbury in England. Auch von ihr erzählte man sich, daß sie so viele Fenster 
als Tage im Jahr habe 8, Mitunter übertrug die Sage den Zug auf parallele Erschei- 
nungen. So erzählte man sich in den Niederlanden, Karl der Große habe das Mün- 
ster von Aachen von so viel Bischöfen weihen lassen wollen, als es Tage im Jahr 
gäbe. Er hatte bis zum Weihetag auch alle beisammen bis auf drei. Da betete er in der 
Kirche von Maastricht, und es erhoben sich dort drei tote Bischöfe aus ihren Grä- 
bern und gingen mit dem Kaiser zur Weihe nach Aachen mit. Dann kehrten sie 
nach Maastricht zurück und legten sich wieder in ihre Gräber 1%. Das Mittelalter hat 
den Legendenzug der Erweckung von Toten zu einem bestimmten Zweck vielfach 
gekannt. In dieser Form berührt er aber doch besonders merkwürdig: 365 Bischöfe 
zu einer Münsterweihe zusammenzubekommen, das war selbst für den allmächtigen 
Karl den Großen eine unerhörte Aufgabe. Da mußten zuletzt sogar die Toten aus- 
helfen. Das Münster von Aachen freilich gewann dadurch eine ganz besondere 
Weihe, denn es war doch eben wieder gewissermaßen von „allen“ Bischöfen ge- 
weiht, wie die Rundzahl der Tage des Jahres immer wieder aussagen will. 

Die feudale Herrenschicht Europas hat diesen Glauben in mannigfacher Weise 
kultiviert. Es ist doch bezeichnend, was man sich von Kaiser Maximilian I. erzählt. 
Er soll bei einer Wallfahrt nach Echternach 1525 eine 365 Pfund schwere Kerze 
beim dortigen Sebastianspfeil geopfert haben?®. Nun sind wohl Votivkerzen von 
gewaltiger Größe gewiß üblich gewesen. Die fast zweihundert Kilo Wachs wird 
man freilich kaum glauben wollen. Zudem zeigt die Jahrzahl, daß die Geschichte 
nicht historisch sein kann, denn Maximilian ist eben doch schon 1519 gestorben. 
Aber man hat es diesem „letzten Ritter“ durchaus zugetraut, daß er ein solches 
„Zeit-Licht“ habe opfern wollen, von dem gewissermaßen jedes Pfund einen Tag 
im Jahr für ihn leuchten sollte. 

Am bedeutsamsten erscheint aber in diesem Zusammenhang doch wohl die Tat- 
sache, daß auch die hochberühmte Krone des Heiligen Reiches, die Kaiserkrone in 
der Schatzkammer zu Wien, Anteil an dieser Überlieferung hat. Die Krone ist in 
ihrer eigenartigen Form mit dem Achteck als Grundriß an sich schon ein symboli- 
sches Abbild des „Himmlischen Jerusalem“. In diesem Zusammenhang kann es 
dann nicht wundernehmen, daß sie auch weitere kosmische Zahlenverhältnisse auf- 
weist, von denen hier für uns der wichtigste ist: Die Krone besitzt zusammen genau 
360 Perlen und Edelsteine?!. 360 steht, wie so oft, als alte Zeitrechnungszahl für 
„alle Tage des Jahres“. Auch die Krone des Hochnnittelalters ist also in übertrage- 
nem Sinn ein himmlisches Schloß des Jahres und sieht mit 360 „Fenstern“ in die 
Welt hinaus. Wer sie trägt, ist der Herr des Raumes und der Zeit. Der mit ihrer 
Herstellung verbundene Wunschtraum, als Kaiser Herr über Raum und Zeit, 
„Kosmokrator“ im Sinn des Mittelalters zu sein, bediente sich gerade jenes Sinn- 
bild-Gedankens, den so manche deutsche Burgensage oder auch das rumänische 
Märchen oder unser burgenländisches Rätsellied noch aufbewahrt haben. 
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Eine Motivgeschichte der Gesta Romanorum im Drama 
und in der bildenden Kunst | 
l 

Auswirkungen, Nachgestaltungen der Motiverzählungen aus dem großen Spei- 
cher der „Gesta Romanorum“ sind im Bereich der Volkserzählung und aller von 
ihr angeregten Überlieferungsgebiete immer wieder anzutreffen. Infolge ihrer Prä- 
gung als sinnvolle Beispielerzählungen haben sie zu manchen Zeiten Vorbildcharak- 
ter erlangt, sind zu mahnenden, warnenden, belehrenden Exempeln erhoben und 
als solche auf die verschiedenste Weise in Erinnerung gebracht worden. Eine davon 
ist die dunkle, barbarisch-antik anmutende Erzählung vom Schuß der drei Brüder 
nach dem toten König, nach dem Leib ihres Vaters. Gegenstücke des ernsten oder 
weniger ernsten Wettbewerbes von drei Söhnen oder auch drei Schwestern gehen 
durch die ganze volkstümliche Erzählung, vom Märchen bis zum Schwank. Hier, 
im Bereich der mahnenden Motivgeschichte, bleibt stets alles ernst, aber die fromme 
Kraft der kindlichen Liebe hebt sich leuchtend von dem düsteren Hintergrund ab. 
Das haben alle Nachgestaltungen auch immer wieder betont. Um dieser Moral 
willen ist das Motiv auf die Bühne des volksnahen Schauspieles gehoben worden. 
Um dieser Mahnung wegen hat die bildende Kunst aller Sparten jahrhundertelang 
die grausige Hauptszene wiederholt und damit für die Dauer ihrer Einwirkung vor 
die Augen der angesprochenen Beschauer gestellt. Aus dieser Fülle seien hier einige 
Beispiele herausgehoben. | 


I 


Konrad Schiffmann hat einstmals bei der Darstellung des Ordensdramas ın Ober- 
österreich eine wichtige Stelle aus der Chronik der Stadt Steyr von J.Zetl ausge- 
hoben. Zetl berichtet dort zum Jahr 1628, die Dominikaner hätten am 14. Novem- 
ber jenes Jahres ein Stück von einem König und seinen drei Söhnen „sambt einem 
Todten Tanz“ gespielt1. Und nun gibt Schiffmann, um die doch recht vereinzelt 
dastehende Notiz zu kommentieren, eine Schilderung der Totentanzaufführungen 
der Zeit, wie sie von anderen Orten her bekannt ist. Dadurch aber ist offenbar der 
stoffgeschichtliche Kern der Notiz bisher übersehen worden. Denn nicht die Auf- 
führung eines Totentanzes, wie immer er aufgeführt worden sein mag, ist an der 
Chronikstelle vor allem wichtig, sondern die Angabe über den Stoff des Dominika- 
nerdramas. Es handelt sich ja dabei doch offenbar um einen berühmten Stoff der 
mittelalterlichen Erzählungsliteratur, nämlich um die Geschichte von den drei 
Königssöhnen, die nach der Leiche ihres Vaters schießen sollen, von denen sich der 
jüngste aber weigert, dies zu tun, und deshalb das Königreich als Erbe erhält. Die 
Erzählung ist in den Gesta Romanorum enthalten und später nicht gerade sehr 
häufig wiedererzählt worden. Sie hat aber auf die verschiedensten Bereiche der 
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Überlieferung eingewirkt?. Es ist bemerkenswert, daß das Motiv, das eine gewisse 
Verwandtschaft zum Lear-Cordelia-Stoff besitzt und auch von einer Shakespeare- 
schen Kraft ist, in Österreich schon im Spätmittelalter einmal eine Dramatisierung 
gefunden hat. Unter dem Titel „Rex Mortis“ hat es nämlich Vigil Raber 1510 unter 
seine Sterzinger Fastnachtspiele aufgenommen, der Handschrift- Untertitel lautet: 
„Das spil von dem Toten künig mit den dreien seinen Sün“ 3. Die Dominikaner- 
aufführung zu Steyr 1628, knapp nach der radikalen Durchführung der Gegen- 
reformation in der alten Eisenstadt, bezeugt nun, daß das Motiv über das Spät- 
mittelalter hinaus in Osterreich weitergelebt hat und sogar wieder auf die Bühne 
gelangte. Ob es für die Aufführung in Steyr neu dramatisiert wurde oder ob eine 
ältere Bühnenfassung Verwendung fand, läßt sich ohne Text nicht feststellen, doch 
deutet die Motivangabe auf keine Barockisierung hin. Es könnte also von den Do- 
minikanern noch eine vorbarocke Spielfassung verwendet worden sein, wobei frei- 
lich kaum an die Sterzinger gedacht werden darf. Das 16. Jahrhundert hat das 
Thema zeitweilig so sehr geschätzt, daß es mehr als eine Fassung gegeben haben 
dürfte, die dafür in Betracht kam. Doch muß man sich zur Erkenntnis dieser Tat- 
sache wohl noch verschiedene weitere Gegebenheiten vor Augen halten. 


II 


Anton Dörrer hat, als ich zum erstenmal auf die bemerkenswerte Chroniknotiz 
von Steyr hinwies, sich sogleich auch mit dem Thema beschäftigt +. Da er sein Inter- 
esse vor allem den Schauspielen in Tirol zugewandt hatte und unter diesen wieder 
die Aufzeichnungen Rabers besonders bearbeitete, wie schon seine Vorgänger und 
Lehrer Adolf Pichler, Jos. Ed. Wackernell und Oswald Zingerle, so war dies 
durchaus verständlich. Die Aufschreibung Rabers von 1510 ist, wie Rabers eigene 
Nachschrift bezeugt, die Abschrift einer Spielhandschrift des Malers Silvester Mäller 
(Molitor) in Bozen, und daher eher dem Bozener Spielschatz zuzurechnen als dem 
Sterzinger, was freilich bei dem regen Austausch von Stoffen und Spielgestaltungen 
sowie an anderen ähnlichen Kulturgütern entlang der Brennerstraße nicht viel be- 
sagen will. Ich habe jedenfalls darauf hingewiesen, daß trotz der Identität des 
Stoffes mit einer Verwendung des Bozen-Sterzinger Spieles von 1510 in Steyr nach 
einhundertundachtzehn Jahren kaum zu rechnen sein dürfte. 

Dörrer hat nun meine Interpretation der Chronikstelle J. Zetls aufgegriffen und 
die Identität des Stoffes anerkannt — wenn auch nicht expressis verbis, was ihm 
in solchen Fällen leider nie gegeben war —, jedoch meine Einschränkung, daß an 
die Spielfassung von 1510 kaum gedacht werden dürfe, zurückgewiesen3. Ohne 
nähere Ausführung stellt er nämlich fest, daß auch in Bozen Dominikaner gewesen 
seien und gespielt hätten, wobei er freilich nicht bekanntgab, was sie gespielt haben 
und ob sich ein Spiel über das hier vorliegende Motiv dabei befunden hat. Zweifel- 
los ist dies alles auch unbekannt und Dörrers Hinweis eine ganz luftige Hypothese. 
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Seine Mitteilung bedeutete aber doch den Versuch des Hinweises, daß es tiroler 
Dominikaner gewesen seien, welche den Stoff oder sogar das Schauspiel nach Steyr 
gebracht hätten, oder zumindest die Mutmaßung, daß irgendein derartiger tiroler 
Einfluß das oberösterreichische Spiel gestaltet haben könne. 

Gerade diesen Eindruck hatte ich jedoch mit meinem Hinweis auf die Motiv- 
gleichheit der Spiele von Sterzing-Bozen 1510 und Steyr 1628 nicht hervorrufen, 
ja gar nicht aufkommen lassen wollen. Eine derartige geradlinige Verbindung zwi- 
schen den zwei vorläufig einzig bekannten Zeugnissen einer Dramatisierung des 
gleichen Stoffes auf österreichischem Boden ist viel zu unwahrscheinlich, als daß 
sich der Hinweis darauf rechtfertigen ließe. Nur wenn die beiden Aufführungsnach- 
richten in unmittelbarer zeitlicher Nachbarschaft auftreten würden, hätte ein der- 
artiger Verbindungsversuch einige Berechtigung. Im vorliegenden Fall liegt aber 
zwischen dem noch vorreformatorischen Bozen-Sterzinger Spiel und dem Domini- 
kanerspiel von Steyr mehr als ein Jahrhundert Zwischenraum, und zwar ein Jahr- 
hundert, in dem Reformation und Gegenreformation nicht zuletzt auf dem Gebiet 
des geistlichen Schauspieles in der mannigfaltigsten Weise eingewirkt hatten. 

Um das Steyrer Dominikanerspiel von 1628 und seinen Stoff richtig einzuord- 
nen, wird man wohl eher von den zeitlich ihm näherstehenden reformatorischen 
Fassungen des berühmten Stoffes auszugehen haben, als von dem vorreformato- 
rischen Bozen-Sterzinger Spiel. Zur Erkenntnis der mit dem Stoff verbundenen 
Problematik muß man sich nämlich vor Augen führen, daß dieser sagenhaft an- 
mutende Stoff die Tendenz zur religiösen Polemik in sich trägt. Der „Rex mortis“ 
von Bozen-Sterzing läßt davon nichts erkennen, sondern dramatisiert einfach das 
Motiv, läßt die wahre Sohnesliebe über die Habgier obsiegen. Genauso hat sich noch 
Hans Sachs zweiundvierzig Jahre später zu dem Stoff verhalten, der ihn als 
„Historia der dreyer sön, so zu ihrem vatter schiessen“ am 25. August 1552 be- 
arbeitete®. Die Gesta Romanorum selbst kennen jedoch in verschiedenen spät- 
mittelalterlichen Fassungen bereits eine Version mit einer Schlußmoral religiöser 
Art?. Schon die Überschrift des 45.Kapitels der Gesta Romanorum „Quod solum 
boni intrabunt regnum celorum“ weist darauf hin, und die diesem Kapitel ange- 
hängte Schlußmoral deutet dann ganz ausführlich, wobei noch zu berücksichtigen 
ist, daß ın dieser Fassung vier Söhne genannt werden: Drei der Söhne des Königs 
sind unecht, nämlich von der Königin mit Beischläfern erzeugt. Diese drei stellen 
die pagani (Heiden), Judaei (Juden) und haeretici (Ketzer) dar. Der vierte Sohn 
ist der echte eheliche, in der symbolischen Deutung also der Christ: „Quartus filius, 
qui dolet nec vult sagittare, est bonus Christianus, qui multum timet deum et dolet 
de peccatis aliorum.“ 

Zur Bozen-Sterzinger Fassung sei hier nur hingewiesen, daß diese drei Söhne 
und als Schiedsrichter des Streites den Kaiser Hadrian kennt. Manche Fassungen 
der Gesta Romanorum, beispielsweise eine englische Handschrift, weisen gleichfalls 
drei Söhne auf und als Schiedsrichter den „König von Jerusalem“ 8. 
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Für die Beurteilung des Steyrer Spieles ist jedoch von größerer Wichtigkeit, daß 
dieses zu einer Zeit aufgeführt wurde, wo mit einer Sagenstoffdarbietung, wie 
sie der Bozen-Sterzinger „Rex mortis“ darstellt, kaum gerechnet werden darf. Die 
Gegenreformation, die in Steyr erst 1626 definitiv eingezogen war und die gerade 
mit den Dominikanern dort aufs innigste verbunden erscheint, wird diesen wie so 
manchen anderen Stoff nur verwendet haben, wenn er religiös gewendet war®. 
Die mittelalterliche Prosafassung hatte dafür bereits die Grundlage der sinnbild- 
lichen Ausdeutung geliefert. Genützt hat diese Deutung dann allerdings vor allem 
der Protestantismus, und zwar in einem seiner berühmtesten und bezeichnendsten 
Werke, nämlich im „Eißlebisch-Christlichen Ritter“ Martin Rinckhardts von 16131°. 
Im Gegensatz zu Hans Sachs, und auch zu den meisten anderen Bearbeitern des 
Stoffes im 16. Jahrhundert, und selbstverständlich im Gegensatz zum Bozen-Ster- 
zinger „Rex mortis“ bearbeitete der Eislebener Prediger Rinckhardt das Motiv in 
rein konfessionellem Sinn. Die drei Königssöhne heißen bei ihm Martinus, Pseudo- 
Petrus und Johann und versinnbildlichen also Martin Luther, den Papst und Johann 
Kalvin. Pseudo-Petrus und Johann sind die undankbaren Söhne, die tatsächlich 
nach dem Herzen des Vaters schießen, Martinus, also Luther, ist der echte Sohn, der 
durch seinen Verzicht auf die unkindliche Tat den Preis davonträgt. Diese kon- 
fessionelle Aktualisierung, anscheinend die einzig erhaltene ihrer Zeit, obgleich 
das Motiv doch in vielen gleichzeitigen Erzählungssammlungen nachzuweisen ist!!, 
diese Aktualisierung also bedeutet eine Zuspitzung, wie sie fast nur jenen aufgereg- 
ten Jahren knapp vor Beginn des Dreißigjährigen Krieges möglich war. Sie be- 
deutet freilich gleichzeitig die Möglichkeit, daß jede der beiden anderen Parteien 
genauso handeln konnte und die Pointierung zu ihren Gunsten durchzuführen sich 
berechtigt ansehen mußte. 


Gerade eine derartige Umkehrung, nämlich eine konfessionelle Aktualisierung 
des alten Sagenstoffes mit katholischer Tendenz, ist jedoch für das Steyrer Do- 
minikanerdrama von 1628 am ehesten vorauszusetzen. Es ist kaum anzunehmen, 
daß die sehr gewalttätig vorgehenden, siegreichen Gegenreformatoren in jenen 
Jahren in Steyr, der eben bezwungenen Hochburg des Protestantismus, ein tendenz- 
loses Spiel aufgeführt hätten. Es handelte sich ja um kein Berufstheater, um kein 
beziehungsloses Schauspielertheater, sondern um zweckgebundenes Ordensschau- 
spiel. Wenn es sich auch nicht nachweisen läßt, daß etwa eine katholische Umkeh- 
rung des „Eißlebischen Christlichen Ritters“ Rinckhardts gespielt worden ist, was 
infolge des geringen zeitlichen Abstandes zwischen den Jahren 1613 und 1628 
immerhin im Bereich der Möglichkeit liegen würde, so ist doch auf jeden Fall mit 
einer aktuellen Version des alten Stoffes, mit einer Kontrafaktur, zu rechnen. Die 
Übernahme des über hundert Jahre alten „Rex mortis“ aus Südtirol dagegen 
scheint ganz unwahrscheinlich. Die Übernahme einer jüngeren tiroler Fassung, 
etwa einer mit katholischer Tendenz, die gegenreformatorisch verwendet hätte 
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werden können, wäre selbstverständlich möglich. Sie läßt sich jedoch nicht beweisen, 
weil eine solche Fassung eben für Tirol gar nicht bekannt ist. 

Schauspiele dieser Art haben damals, und auch zu anderen Zeiten, PE 
Charakter besessen. Wenn man sie bearbeitete und aufführte, dann deshalb, weil 
sie eine Funktion besaßen, weil sie eine Aufgabe erfüllen sollten.: Die: Zeit der 
Moralitäten, die Blütezeit der Jedermann-Gestaltungen hatte gar kein Verständnis 
für funktionsloses Theater. So wie man die Motiverzählungen in den Erzählsamm- 
lungen weitergab, weil sie wirken sollten, genauso hielt man es auch mit den nach 
diesen Motivgeschichten geformten Schauspielen. Und das gleiche gilt, wie sich noch 
zeigen läßt, auch für den Bereich der bildenden Kunst, die hier aiiai eine funktio- 
nell eingeordnete und wirkende sein sollte und auch y war. 


II 


Die volkstümliche Bildkunst der frühen Neuzeit hat das Thema der älten Ge- 
schichte vom „Schuß auf den toten König“ genauso intensiv aufgenommen und 
weitergegeben wie die Erzählkunst der Zeit und wie das davon abhängige Theater: 
Allenthalben kann man Darstellungen der Geschichte von den Königssöhnen fin- 
den, die sich über ihr Erbe nicht einigen können und deshalb zu einer: unmensch- 
lichen Prüfung getrieben werden: Wer von ihnen das Herz des toten Vaters treffen 
werde, der solle das Reich erben, lautet der Spruch, den man von jenen Bildern 
ablesen kann. Der Leichnam des Vaters wird ausgegraben gezeigt, die unechten 
Söhne schießen auf jenen Bildern wirklich nach seinem Leib, wogegen der echte 
Sohn sich weigert, einen solchen Frevel zu begehen. Deshalb wird er als der echte 
und einzig würdige Erbe anerkannt. Die Motiverzählung kam dem Jahrhundert 
der Reformation besonders gelegen, manche dichterische Fassungen: deuten mehr 
oder minder kräftig an, daß nur die von ihnen vertretene Konfession dem echten 
Erben gleiche und die anderen, wetteifernden, jenen unwürdigen Erben ähnlich 
seien, die demgemäß das Erbe des Vaters, das Reich verlieren würden. 

Das Motiv ist schon früh in die Bildkunst des Jahrhunderts eingegangen. Hans 
Baldung, genannt Grien, hat bereits 1517 den Schuß der drei Söhne auf den toten 
König in einer Federzeichnung gestaltet 12, Dennoch ist die literarische Beziehung 
des Motives nicht immer erkannt worden. Für Glasgemälde und verwandte mehr 
öffentliche Darstellungen vor allem im südwestdeutschen und im schweizerischen 
Bereich haben sich schon manche vorteilhafte richtige Zuweisungen vörnehmen 
lassen18. In Grenzgebieten der angewandten Kunst steht es etwas anders. Es sei 
daher erlaubt, hier auf eine bisher nicht in diesen Zusammenhang gerückte Dar- 
stellung aufmerksam zu machen, die für die Bewertung des Stoffes in funktioneller 
Hinsicht besonders bezeichnend erscheint. Anläßlich einer neuen Publikation der 
Schätze der Schatzkammer der Residenz in München, einer an kulturhistorisch 
äußerst wichtigen Stücken besonders reichen Sammlung, ist nämlich eine schöne 
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Goldschmiedearbeit genauer behandelt worden, welche unser Motiv zeigt!*. Es 
handelt sich um ein Trinkgeschirr, das laut Inschrift des goldenen Lippenrandes 
Markgraf Georg von Brandenburg-Ansbach im Jahre 1536 gestiftet hat. Nach der 
Vermutung des Bearbeiters Hans Thoma handelt es sich dabei um ein Gedenkstück, 
das der Markgraf im Jahre seiner Regierungsübernahme für seinen minderjährigen 
Neffen Albrecht Alcibiades für diesen hat machen lassen 15. Das prachtvolle Achat- 
gefäß ist mit einem goldenen Deckel geschlossen, der in Treibarbeit vier Szenen 
aufweist, die Thoma als „biblische und antike Szenen“ anspricht und folgender- 
maßen beschreibt: „Links: der Leichnam des Vaters dient den Söhnen als Ziel- 
scheibe; auf der Abbildung oben: Urteil Salomonis; unten: Die abgezogene Haut 
des ungerechten Richters wird auf dem Richterstuhl verhöhnt; rechts: Blendung des 
Richters Zaleukos von Lokri.“ Die erste hier genannte Szene, übrigens die flächen- 
mäßig größte Darstellung, zeigt nun unser Motiv. Der Leichnam des Vaters hängt 
in einer Binde am Baum links, von rechts her kommen ein nackter und ein beklei- 
deter Bogenschütze. Im Mittelgrund sind die drei Söhne vor einem Reiter zu sehen, 
zwei von ihnen stehen, der dritte kniet. Das ist wohl der jüngste, der nicht auf 
seinen Vater schießen will. Im Hintergrund ist noch das Königsschloß auf dem 
Berg zu sehen. 

Bemerkenswert ist die Zusammenfassung des Motives mit drei anderen Richter- 
szenen. Man wird nach diesem vierteiligen Richterbild des Deckels den Pokal wohl 
geradezu als Richterpokal bezeichnen dürfen. Wenn ihn Markgraf Georg tatsächlich, 
wie Thoma annimmt, seinem Neffen Albrecht Alcibiades gewidmet hat, dann 
wohl als ernste Mahnung, ein gerechter Richter zu sein 16. Das war bei dem stürmi- 
schen Charakter des Neffen zweifellos notwendig genug. Man wird aber wohl 
auch den unaufdringlichen, aber immerhin deutlichen konfessionellen Charakter 
des Pokales nicht verkennen dürfen. Die Ansbacher Markgrafen standen wohl den 
Habsburgern politisch nahe, wandten sich konfessionell jedoch der Reformation zu. 
Karl Brandi umschreibt diese Haltung mit dem aufschlußreichen Satz: „Ihm — dem 
Markgrafen Casımir — folgte sein Bruder und Erbe, Markgraf Georg, der wegen 
des Besitzes von Jägerndorf in Schlesien wiederum der habsburgischen Freund- 
schaft bedurfte, aber innerlicher und beharrlicher die Sorge um das Evangelium 
festhielt.“ 17. Der Richterpokal drückt diese Einstellung des Markgrafen offenbar 
sehr deutlich aus. 

Diese Identifizierung der Darstellung auf diesem prachtvollen Stück des Kunst- 
handwerkes der deutschen Renaissance weist aber wiederum darauf hin, daß wir 
den mehrfachen, mehrschichtigen Sinn derartiger Motive im Reformationszeitalter 
nicht unterschätzen dürfen. Es war bei der Besprechung des Steyrer Dominikaner- 
spieles von 1628 darauf aufmerksam zu machen, daß wir es, wie sehr häufig in der 
österreichischen Gegenreformation, mit einer katholischen Kontrafaktur zu einem 
bei den Protestanten besonders beliebten Thema zu tun haben können !8. Der Rich- 
terpokal der Ansbacher Markgrafen hat wiederum darauf hingewiesen, daß das 
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Motiv im Umkreis der Reformation besonders beliebt gewesen ist und in jeder 
Form seiner Darstellung funktionell verwendet wurde. 1536 ist dieser Pokal von 
einem Nürnberger Meister, wahrscheinlich Melchior Beyer dem Älteren, angefertigt 
worden. 1552 hat der Nürnberger Schuster- und Dichtermeister Hans Sachs seine 
„Historia“ über den Stoff geschrieben. Man wird die Kontinuität der Motiv- 
tradition in diesem Bereich also nicht verkennen können. 
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Ein Märlein als Grundlage des Krimmler Hexenspieles 


Das weltliche Volksschauspiel, das als ungleich weniger erforscht als das geist- 
liche Volksschauspiel gelten muß, weist eine große Anzahl von Problemen auf, die 
sich schon aus der Vielgestaltigkeit der Stoffe und Formen ergibt, welche die unter 
dem losen Rahmenbegriff zusammengefaßten Schauspiele aufweisen. Der Begriff 
ist ja eigentlich gar nicht abgegrenzt, man kann Begriff und Wesen dieser Gattung, 
dieses Teiles des Gesamtschatzes des alten Volksschauspieles aber wenigstens von 
der Seite der Stoffgeschichte aus abstecken. Man kann im ganzen Volksschauspiel 
so ungefähr zwei Hauptgattungen unterscheiden, die, oberflächlich betrachtet, un- 
gefähr den nah Hans Naumann zu postulierenden beiden Hauptelementen der 
Volkskultur entsprechen. Es wären dies also zunächst zwei recht wesentlich ver- 
schiedene Gruppen, von denen die eine die anscheinend „volkseigenen“, die der 
Grundschicht angehörig wären, und die anderen jene, welche stärkere Verbindungen 
mit den geistigen Oberschichten des Volkes aufweisen. Zur ersten Gruppe würden 
alle jene Spiele zählen, welche ihrem Wesen nach, ob sie nun schon richtige Schau- 
spiele oder erst vor- und frühdramatische Bräuche, Brauchspiele, darstellen, Fest- 
gebunden erscheinen, und die man daher als Fest-Brauch-Spiele bezeichnen kann. 
Sie dürften in der Geschichte des neueren europäischen Volksschauspieles ungefähr 
die gleiche Stellung einnehmen, welche man für die Antike dem Kultdrama zu- 
erkannt hat. Hierher gehören vor allem die Spiele des Jahres- wie des Lebenslaufes, 
also Sommer- und Winterspiele, sowie deren Ausläufer — Streitgespräche, Streit 
der Fastnacht mit der Faste beispielsweise —, dann aber auch die Gruppe der 
Burschenspiele sowie die Schwert- und Reiftanzspiele. Von den vor- und früh- 
dramatischen Bräuchen gehört wohl das Streitspiel um den Maibaum hierher?, 
ebenso wie manche Drischellegspiele, etwa das bei Friedrich Panzer ausführlich 
‚geschilderte Wolf-Spiel®. Und den Gegensatz zu dieser Gruppe bilden dann alle 
jene Spiele, die man vielfach nur als „gesunkenes Kulturgut“ bezeichnet hat, die 
aber doch fast zur Gänze als „volkstümlich“ im Sinn der Volksliedforschung be- 
zeichnet werden müßten. Sicherlich spiegelt sich in ihnen der Einfluß mancher ober- 
und zwischenschichtlichen Kunstströmungen im Lauf der Jahrhunderte. Im einzel- 
nen freilich ergibt sich bei jedem Spiel fast eine andere Einflußquelle, so daß die 
Einheit der Gattung fast nur negativ bestimmbar erscheint. Wir müssen vor allem 
jene Schauspiele hierherrechnen, die mit der Volkserzählung zu tun haben. Das 
wären die Volksbuchspiele, ob sie nun auf Legendenbücher zurückgehen, beispiels- 
weise Genoveva oder Hirlanda, oder auf Ritter- und Räuberromane, so die Rosa 
von Tannenburg etwa, oder der Bayerische Hiasl, der Schinderhannes, der Rinaldini. 
Auch die zu Anfang der neueren Volksschauspielforschung berühmtesten Schau- 
spiele, nämlich die von Faust und von Don Juan, gehören hierher. Auch sie stellen 
ja primäre oder sekundäre Dramatisierungen von Erzählstoffen dar. 
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I 


Die vorstehenden Hinweise sollten so ungefähr den Rahmen zeichnen, in den die 
bemerkenswerte Erscheinung des „Krimmler Hexenspieles“ zu stellen sein dürfte. 
Merkwürdigerweise hat man sich mindestens vier Jahrzehnte lang darum fast nicht 
gekümmert, obwohl eine interessante, gute Erstaufzeichnung vorlag und obwohl 
auch eine Anzahl von bemühten Wiederaufführungen vor volkskundlich inter- 
essierten Kreisen (beispielsweise 1930, 1933) durchgeführt wurde. Man hat all das 
im Sinn der Jahrhundertwende noch als eine Art von Bauern-Sensation aufgefaßt. 
Schon der damals gewählte Titel „Hexenspiel“ hat da eingewirkt, der ja die stoff- 
liche Grundlage des auf einer Volkserzählung aufgebauten Schauspieles nicht trifft. 
Dabei bietet das Spiel aber in seiner Eigenart doch eine Fülle von stoff- wie von 
formgeschichtlichen Problemen, welche nicht zuletzt auch auf die Frage einer mög- 
lichen Datierung hinweisen, so daß wohl auch bei einer immer noch etwas vor- 
läufigen Lösung der Gesamtfrage diese Eigenart, man hätte fast glauben können: 
Einzigartigkeit, des kleinen Spieles deutlich hervortreten muß. „Einzigartig“ im 
eigentlichen Sinn wird man ja das Hexenspiel heute nicht mehr nennen, seit das 
„Krimmler Soldatenspiel“ aufgetaucht ist, das man als ein in jeder Hinsicht würdi- 
ges Gegenstück zum Hexenspiel bezeichnen muß 5. 


Das stoffgeschichtliche Hauptproblem, das einzige, das vordem die Anteilnahme 
der Forschung erweckte, war die bereits von dem hochverdienten Erstaufzeichner 
Wilhelm Hein selbst festgestellte offenbare Zusammengehörigkeit des Hexenspieles 
mit dem Fastnachtspiel „Der Teufel und das alte Weib“ von Hans Sas, 1545. 
Diese Tatsache wurde denn auch stets in den wenigen Arbeiten, welche früher das 
Spiel kannten, erwähnt, so in dem kurzen Hinweis bei Nagl-Zeidler-Castle, wo die 
Heinsche Feststellung wiederholt wurde®. Robert Stumpfl, der die bisher besten 
Bilder der im Österreichischen Museum für Volkskunde aufbewahrten Masken 
sowie ein Szenenbild von der Wiederaufführung von 1930 veröffentlichte, betonte 
gleichfalls den Zusammenhang, wobei freilich mit der Behauptung, „die Tradition 
dieses Spieles reicht deutlich bis ins Mittelalter zurück“, erheblich zu weit gegangen 
wurde”. 


Um nun das Verhältnis der Handlung beider Spiele eindringlich darstellen zu 
können, sei kurz der wesentlichste Inhalt vorgelegt: Bei Hans Sachs gelingt es dem 
Teufel nicht, ein Ehepaar zu entzweien®. Ein altes Weib (Hexe) bietet sich an, um 
den Lohn von einem Paar Schuhen die Sache durchzuführen. Durch einige hin und 
wieder getragene falsche Nachrichten bringt das alte Weib die Eheleute zum Streit: 
Mann und Frau prügeln sich gegenseitig zur Stube hinaus. Der Teufel gibt dem 
Weib den bedungenen Lohn, an einem langen geschälten Stab, wobei des längeren 
auseinandergesetzt wird, daß das alte Weib viel gefährlicher als der Teufel selbst 
sei. — Im Krimmler Hexenspiel finden wir zunächst die Personenzahl um eine, 
nämlich den Bajazzo, vermehrt. Dem Teufel gelingt es nicht, ein Ehepaar zu ent- 
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zweien. Ein altes Weib (Hexe) bietet sich an, um den Lohn von einem Paar Schuhen 
und einem Quantum Schnupftabak die Sache durchzuführen. Sie versucht es zwei- 
mal: erst durch das Hin- und Widertragen von falschen Gerüchten, dann durch 
zwei falsche Liebesbriefe, welche sie — selbstverständlich die gegenteiligen — den 
Eheleuten in die Hand zu praktizieren weiß. Dem Weib legt sie den Brief auf den 
Tisch, dem Manne unter den Hut, den er erst ablegt, dann aber wieder aufsetzt, um 
nicht angeregnet zu werden. Dem Weib nun gibt sie außerdem den Rat, den Mann, 
dessen Liebe ihr verloren scheint und die sie doch wiedergewinnen wolle, während 
des Mittagsschläfchens zu rasieren. Dem Manne dagegen teilt sie mit, daß seine 
Frau ıhm während seines Schlafes den Hals abschneiden wolle. Die Frau kommt 
tatsächlich mit dem Messer, der Mann springt aus dem geheuchelten Schlummer auf, 
ermordet sie, die ihre Unschuld sterbend beteuert, worauf er den Mord durch 
seinen Selbstmord sühnt. Der Teufel folgt zitternd der Hexe ihren Lohn aus. Der 
Bajazzo, der in die Handlung nicht eingegriffen hat, sondern nur seine Furcht vor 
der Hexe dem Zuschauer gegenüber äußerte, beschimpft sie nun und wird von ıhr 
angefallen und hinausgetrieben. 

Wir sehen also, daß die beiden Handlungen fraglos irgendwie zusammengehören, 
daß jedoch die tragisch gewendete Fabel des Volksschauspieles jedenfalls ganz 
anders komponiert ist als das auf den Streit- und Prügeleffekt hin gerichtete Fast- 
nachtspiel des 16. Jahrhunderts, das eigentlich keine echte dramatische Schlußfüh- 
rung aufweist. Es ist klar, daß die bisherige Betonung des Zusammenhanges mit 
Hans Sachs nur daher stammen kann, daß man bloß die beiden gerade bekannt 
gewordenen dramatischen Fassungen ins Auge faßte, ohne an eine gemeinsame 
Stoffgrundlage zu denken, welche möglicherweise den Ausgangspunkt beider Fas- 
sungen gebildet haben könnte. Ein ähnlicher Fehler, wie er beispielsweise auch bei 
der Bearbeitung der Schauspiele vom „Schuß auf den toten König“ gemacht wurde, 
deren dramatische Fassungen ja auch nicht voneinander abhängen, sondern deren 
jede selbständig auf die Erzählung zurückgeführt werden muß’. Das sind also 
Grunderkenntnisse der Volksschauspielforschung, die sich hier bei der Volkserzähl- 
forschung Rat holen mußte, um methodisch zurechtzukommen. 

Die Haupterkenntnis in der Stoff-Frage ergibt sich sogleich, wenn man die 
beiden Seiten des Problems, die literarhistorische und die volkskundliche, ins Auge 
faßt und Hans Sachs nun nicht als Grundlage, sondern als Seitenentwicklung er- 
kennt. Steht es doch hier wie so oft bei dem großen Nürnberger: Er hat einen volk- 
läufigen Stoff benutzt, hat ihn aber nach seinen Bedürfnissen umgewandelt. Der 
Stoff, das Motiv selbst, ist nämlich in einer Volkserzählung vorhanden und auch 
schon zu Sachsens Zeit vorhanden gewesen, einer Erzählung, die sich in Märchen- 
sammlungen findet, deshalb aber doch noch nicht als eigentliches Märchen, sondern 
eher als ein Märlein im Sinne Albert Wesselskis aufzufassen ist!%. Diese Erzählung 
jedenfalls war im 16. und offenbar auch schon im 15. Jahrhundert verhältnismäßig 
weit verbreitet. Sie ist auch in ihren ältesten Formen der beste Beweis dafür, daß das 
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„Hexenspiel“ mit Hans Sachs selbst nichts zu tun hat, da sie fast stets dieselben 
Elemente und dieselbe Handlungsführung wie das Hexenspiel selber aufweist. Die 
tragische Wendung, wenn auch nicht immer der tödliche Schluß, gehört anscheinend 
von Anbeginn an zum Wesen dieses Märleins dazu. Im einzelnen gleichen sich die 
Motive bald mehr, bald weniger; meist ist festzustellen, daß das Hauptmotiv, 
nämlich der Rat, den Mann zu rasieren, in den Erzählungen noch eigens begründet 
wird, wogegen er im Hexenspiel eigentlich grundlos gegeben wird. Das Märlein 
kennt nämlich das Wahnmotiv !!, um hier noch einmal mit Wesselski zu sprechen, 
daß der Mann angeblich im Bart, oder am Kinn, einige Haare sitzen habe, welche 
der Grund seiner Lieblosigkeit seien: Würde die Frau also diese Haare abschneiden, 
dann wäre der Mann ihr wieder gut wie früher. Deshalb läßt sich die Frau bewegen, 
an den scheinbar Schlafenden ‚heranzuschleichen. Dieses immerhin sehr wichtige 
Motiv hat der Krimmler Hexenspiel-Dichter, wenn man so sagen will, ausgelassen. 

Es erscheint nun nicht nötig, hier ausführlich auf Alter und Verbreitung des Mär- 
leins als solchen einzugehen, weil dafür bereits eine grundlegende Arbeit vorliegt; 
nachdem nämlich schon 1869 Oesterley im Anschluß an die Erzählung in Hans 
Kirchhofs „Wendunmuth“, Ende des 16. Jahrhunderts, I,366, „Von einem alten 
weibe, das erger und böser war denn der teufel“ (der Titel zeigt schon, daß nicht 
nur Hans Sachs auf dieses Motiv großen Wert legte), eine für seine Zeit ausgezeich- 
nete Zusammenstellung der Formungen des Stoffes von Johannes Lamias „Scala 
celi“, um 1480, an über verschiedene Quellen des 16. und 17. Jahrhunderts, dar- 
unter wie so oft Luthers Tischreden, bis zu den Anfängen des 19. Jahrhunderts aus 
dem Volksmund gegeben hatte!?, zeigte dann Stanislaus Prato die gesamte ihm 
bekannte literarische Verbreitung des Stoffes als „Vergleichende Mitteilungen zu 
Hans Sachs Fastnachtspiel Der Teufel und das alte Weib“ auf, wobei er besonders 
viele Belege aus der gesamten Romania beibringen konnte sowie auch einige un- 
veröffentlichte italienische Volkserzählungen abdruckte1%. Motivgeographisch läßt 
sich aus den bisher gesammelten Nennungen jedenfalls entnehmen, daß der Stoff, 
und zwar in seinen tragischen Fassungen, über ganz Europa verbreitet war, die 
Romania, besonders Italien, aber auch Spanien und Frankreich, jedoch die meisten 
Nennungen aufzuweisen hat. 


Wenn man heute zu den Arbeiten von Osterley und Prato Ergänzungen bei- 
bringen wollte, dann dürfte man sich nicht auf die literarischen Zeugnisse beschrän- 
ken. Im Zug der steigenden Aufdeckung mittelalterlicher Fresken an den verschie- 
densten Stellen ganz Europas hat es sich doch gezeigt, daß die Bildzeugnisse für das 
Thema nicht jünger sind als die literarischen und daß auch sie an den erstaunlich- 
sten, ja entlegenst erscheinenden Stellen auftreten können. So haben sich ın Fresken 
in schwedischen und finnischen Kirchen, die um 1480 datiert werden, derartige Dar- 
stellungen gefunden 14. Das Motiv ist eindeutig dargestellt: Der Teufel reicht der 
Hexe an einem langen Stock das ausbedungene Paar Schuhe. Auch in der skandi- 
navischen Volkserzählung ist dieser Zug vorhanden gewesen und sogar lebendig 
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geblieben. Das zeigt ein schwedisches Märchen, „Der Böse und Kitta grau“, das 
Oesterley und Prato noch nicht kannten!5. Auch in dem schwedischen Märchen 
wieder die tragische Fassung mit dem Rasierversuch, der auch so begründet wird, 
wie oben dargetan, jedoch ohne tödlichen Ausgang. Die Übereinstimmung mit der 
alten Motiverzählung erstreckt sich im schwedischen Märchen sogar bis auf das 
Überreichen der Schuhe an einem Stab und unterstreicht damit die Kontinuität vom 
Spätmittelalter bis zur Gegenwart, in einem protestantisch gewordenen Land wohl 
besonders bemerkenswert. 

Prato hat das Märlein auch weiter zu verfolgen gesucht. Er ging in den Spuren 
der Benfey-Schule, sah auf diese Weise Ähnlichkeiten mit indischen Erzählungen 
und nahm daher auch Indien als das Ursprungsland dieser Erzählungen an. Obwohl 
diese Fragen über den Rahmen dieser Darstellung hinausgehen, sei doch bemerkt, 
daß man diesen Zusammenstellungen heute nicht mehr allzuviel Glauben schenken 
kann. Es gibt solche Zusammenhänge, aber nur eine echte Motiv-Übereinstimmung 
kann sie glaubhaft machen. Eine solche liegt aber in diesem Fall nicht vor. Man 
würde heute bei einer weiteren Untersuchung desselben Stoffes wohl mehr Gewicht 
darauf legen müssen, daß es sich hier um ein Märlein handelt, das auf die Postulie- 
rung der Wesselskischen „Märchenträger“ besonders hinweist !®, So ist die Angabe 
eines der italienischen Erzähler, er habe die Geschichte von einem Missionsprediger 
gehört, doch sicherlich nicht gering einzuschätzen. Der „Erzähler auf der Kanzel“, 
diese für mehrere Epochen der Volkserzählung zweifellos wichtige Gestalt 17, er- 
scheint damit einmal direkt bezeugt. Die Verbreitung unseres Stoffes mag also 
wohl mehrfach den Weg der Exempla und Predigtmärlein gegangen sein. 


II 


Bei der großen räumlichen und zeitlichen Verbreitung des Stoffes überrascht nun 
das Auftreten der beiden dramatischen Fassungen nicht mehr in ihrer Zeit- und 
Ortsstellung, wohl aber in ihrer dramatischen Wesenheit. Bei Hans Sachs ist die 
Dramatisierung an sich nicht verwunderlich. Der Nürnberger hat wohl jeden ihm 
nur einigermaßen gut dünkenden Stoff für die Bühne seines Lebensbereiches ver- 
arbeitet, wobei er sich nur eben, wie beispielsweise in diesem Fall, bloß das ihm 
Zusagende herausnahm und verwendete. Der Verzicht auf den volksbekannten 
Schluß weist im Gegensatz zu dem weitaus volksmäßigeren Hexenspiel jedenfalls 
darauf hin, wie weit sich das Fastnachtspiel des Nürnberger Meisters bereits außer- 
halb der eigentlichen alten Volksüberlieferung stellte. Hier tritt uns Hans Sachs 
recht deutlich in der Doppelseitigkeit seines Schaffens entgegen, wie sie die histo- 
rische Volkskunde immer wieder beschäftigen muß: Hans Sachs ist stofflich über- 
lieferungsgebunden, doch bereits soweit individualistischer Künstler, daß er den 
Stoff willkürlich, oder besser gesagt nach seiner künstlerischen Einsicht umändert. 
Dabei bleibe es dahingestellt, ob diese Tätigkeit und Tendenz dem betreffenden 
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Werk immer zum Nutzen gereichte. Wir besitzen jedenfalls in Sachsens Fastnacht- 
spiel ein treffliches Gegenbeispiel zum Krimmler Volksschauspiel, das aber dem 
gegebenen Stoff treu bleibt, ihm nicht das Hauptmotiv nımmt und die Spitze ab- 
bricht, sondern bis zuletzt die Tragik wahrt. 

Damit gelangen wir aber von der Stoff-Seite zur formalen Frage und haben nun 
diese einzige dramatische Fassung, welche wohl im Bereich des alten Schauspieles 
dieser Stoff gefunden hat und die wie gesagt innerhalb des Volksschauspieles neben 
dem Krimmler Soldatenspiel recht allein dasteht, auf jene Merkmale hin zu prüfen, 
welche vielleicht Feststellungen über den Schöpfer des Spieles und seine Zeit ge- 
statten. Daß wir hier überhaupt von einem bestimmten Verfasser sprechen, ge- 
schieht schon aus dem Grund, weil wir hier wie selten im Volksschauspiel offenbar 
eben doch eine Einzelschöpfung vor uns haben, welche nicht wie Weihnachts- und 
Passionsspiele sich gerade noch stilgemäß einordnen lassen, nie aber auf eine einzige 
schöpferische Persönlichkeit zurückgeführt werden können, sondern ein Spiel, wel- 
ches nach Stoff und Form nur einmal aufgezeichnet wurde und auch offensichtlich 
nur ganz geringe örtliche Verbreitung besaß. Es wird in der Gegend des Krimmler 
Tauern, südlich wie nördlich davon, das heißt im salzburgischen Norden wie ım 
tirolischen Süden, im Ahrntal, gespielt worden sein. Mehr läßt sich darüber an- 
scheinend nicht sagen. | 

Bei Volksschauspielen, die ın breiter Schicht auftreten, lassen sich derartige Pro- 
bleme kaum anschneiden; die Zuordnung zu Kulturschicht und Kulturperiode muß 
oft genügen, so ähnlich wie bei Lied und Sage. Es kann aber, und dies ist beim 
Hexenspiel der Fall, es kann vorkommen, daß wir ein solches Gebilde als näher 
bestimmbar empfinden und den darauf hinweisenden Elementen näher nachgehen. 
Es handelt sich dann um Einzelschöpfungen, welche auf dem Boden der Volks- 
kultur als einerseits noch rückverbundene, andererseits aber doch etwas mehr los- 
gelöste Gebilde vor uns stehen, deren Einordnung zweifellos nicht immer ganz ein- 
fach ist. Etwas ähnliches im Volksliedbereich mag, um ein beliebiges Beispiel her- 
auszugreifen, das „Baurnseppnlied* aus dem Böhmerwald sein, im Gegensatz zu 
einer Unzahl anderer Balladen, bei denen sich keine Beziehung herstellen läßt 18. 
Ein Kennzeichen für derartige Gebilde, die weder Volkslieder — um den Fall des 
genannten Liedes noch einmal aufzugreifen — noch „volkstümliche Lieder“ sind, 
mag ihre relative Kurzlebigkeit sein. Darauf wird noch zurückzukommen sein. 

Das Krimmler Hexenspiel steht also im Bereich des Volksschauspieles verhält- 
nismäßig einsam da, obgleich die stoffliche Grundlage bekannt genug gewesen 
wäre. Es handelt sich auch in der Hinsicht um einen recht besonderen Fall, weil 
Märchen und Märlein zumindest im nachmittelalterlichen Volksschauspiel so un- 
gewöhnlich selten vorkommen. Formal fällt die Einordnung etwas leichter. Im 
Kreise des weltlichen Volksschauspieles möchte man das Hexenspiel zunächst ohne 
genauere Analyse dem Fastnachtspiel nähern, wenn hier nicht schon der tragische 
Schluß die Annäherung verbieten würde. Wir müssen die Personen wie das sprach- 
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liche Bild zunächst schärfer ins Auge fassen, bevor wir die Einordnung, die Ein- 
gliederung in eine Gattung versuchen. Dabei fällt sogleich die Person des Bajazzo 
auf, eines Lustigmachers, den man am ehesten an die Darstellung der „lustigen 
Person“ anschließen wird, wie sie mit und durch die englischen Komödianten im 
17. Jahrhundert bekannt wurde1®. Damit sind wir bereits auf die Zeit nach 1600 
gewiesen, jedenfalls nach Hans Sachs. Daß der englische Pickelhering, welcher ım 
späteren deutschen Drama ganz verschiedene Namen führte, hier „Bejatz“, also 
Bajazzo, genannt wird, überrascht auf österreichischem Boden kaum. Für so frühe 
Zeit freilich wird am ehesten eine Italien zugewendete Landschaft diesen Ausdruck 
haben aufnehmen können. Dort ist Bajazzo, aus „Pagliazzo“, also Strohmaske, 
zusammengeschliffen, schon früh bezeugt. Da nun überliefert ist, daß das Spiel 
tatsächlich zuerst und vielleicht ursprünglich nicht in Krimml selbst, an der Nord- 
seite der Tauern, heimisch war, sondern vom Süden, aus dem tirolischen Ahrntal 
zugebracht worden sei20, scheint uns die Annahme des italienischen Ausdruckes um 
so erklärlicher. Zugleich aber ist der Ausdruck ein Beleg für die Zeitstellung des 
Spieles. Im späteren österreichischen Volksschauspiel — des 18.und 19. Jahrhunderts 
— kommt die Lustigmacherfigur oft genug vor, aber stets nur unter den Namen 
„Hanswurst“ oder „Kaspar“, „Kasperl“. Es muß beim Krimmler Spiel also eine 
ältere Schicht vorliegen. Wir kommen damit in die österreichische Hochbarockzeit, 
ins 17. Jahrhundert, und haben nun nur zu sehen, ob für diese Ansetzung auch 
andere Momente sprechen. Dabei fällt sogleich auf, daß die Hexe Xanthippe 
(handschriftlich auch „Xantiquo“) genannt wird?!. Der Eindruck der gelehrten 
Reminiszenz an die Frau des Sokrates wird auch durch Züge der Sprache des Spie- 
les verstärkt, welche leider in der Fraungruberschen Bearbeitung und somit auch 
bei den Wiederaufführungen verloren gingen. In der Originalaufzeichnung sind sie 
dagegen festgehalten. Die dort stehende Klage der Bäuerin etwa: 


Eine dicke Wolke bedeckt die Sonn, 


Fortuna flügt nun gar davon 22, 


kann wohl nur auf das 17. Jahrhundert hindeuten. Fassen wir den Eindruck solcher 
Stellen zusammen, so gelangen wir alsbald zu der Vermutung, daß dieses Spiel von 
einem nicht ungebildeten Verfasser im Laufe des 17. Jahrhunderts geschrieben wor- 
den sein müsse. Vielleicht im Bereich der späteren Aufführungen, also im salz- 
burgisch-tirolischen Tauernbereich. Wir haben jedenfalls keinen Grund, es deshalb 
nicht als Volksschauspiel anzusehen. Schon die Aufnahme durch bäuerliche — und 
vielleicht bergmännische — Darsteller würde doch dafür sprechen. Dann aber 
kommt dazu, daß der angenommene Verfasser offenbar nicht nur mit der Bildungs- 
welt seiner Zeit, sondern doch auch mit der Überlieferungswelt seines Volkes ver- 
traut war. Selbst wenn wir annehmen wollten, daß der Stoff nur als volkstümlich 
zu gelten habe und ım allgemeinen mehr schriftlich und von der Kanzel verbreitet 
worden sei als volksmündlich, so ist doch seine Verbundenheit mit anderem volks- 
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mäßigen Gut sehr deutlich zu merken. Formeln und Redewendungen der Volks- 
dichtung sind ihm vertraut, die Formel des Liebesbriefes etwa: 


Komm um zehn Uhr im Rosengarten, 
Da tu ich deiner warten 23, 


ist rein volksliedmäßig und in bäuerlichen Liebesbriefen der Jetztzeit noch ge- 
läufig**. Die Vorliebe für Sprichwörter durchzieht außerdem das ganze Spiel in 
einer Weise, daß man es geradezu auf dieses Element eigens analysieren könnte. 

Die Erwägung dieser so verschiedenartig erscheinenden Elemente wie auch die 
dramatische Ökonomie, welche aufgewendet wird, läßt wohl den Schluß zu, daß 
der Verfasser ein Angehöriger der Intelligenz gewesen sein muß, doch einer dörf- 
lich-bäuerlichen Intelligenz. Er mag ein Lehrer gewesen sein, ein tirolischer Schul- 
meister des 17. Jahrhunderts vielleicht. Seinen Namen kennen wir nicht, sein Werk 
aber hat sich infolge seiner Verwurzelung in der Volkskultur im Volke selbst 
längere Zeit, wohl mindestens drei Jahrhunderte lang, zu erhalten vermocht. Wenn 
wir vorhin von der relativen Kurzlebigkeit der volkstümlichen Kulturgüter spra- 
chen, so können wir hier noch einmal darauf zurückkommen und den Gedanken 
einer gewissen Englebigkeit danebenstellen. Man hat doch den Eindruck, daß solche 
Erzeugnisse nur während einer verhältnismäßig kurzen Zeitspanne lebendig blie- 
ben und auf einem ebenfalls verhältnismäßig sehr engen Raum bekannt wurden 
und blieben. Darüber soll hier aber noch nicht das letzte Wort gesprochen sein. 


Ein Wort noch zum „Hexen-Nachspiel“, das Hein ebenfalls in Krimml aufge- 
zeichnet hat25. Wie dieses Nachspiel zum Spiel und zu dessen Verfasser steht, ist 
recht unklar. Es hat keinen Nachdruck, keine Umarbeitung und keine Wiederauf- 
führung erlebt und ist dementsprechend noch unbekannter geblieben als das Hexen- 
spiel selbst. Es verdient jedoch dieses Schicksal durchaus nicht, da es ganz von dem- 
selben Geiste wie das Spiel selbst ist. Wir werden es auch kaum von den oben 
bestimmten Angaben weit abzurücken haben. Der Stoff freilich gehört nicht der- 
selben Überlieferungsschichte an wie der des Spieles. Die Hexe ist hier weit weni- 
ger dämonisch gefaßt, ist mehr eine Dorfhexe, die verschiedenen jungen liebebedürf- 
tigen Leuten ihre Ratschläge gibt, aus der Hand liest, und ähnliches mehr. Damit 
ist es dem Verfasser gelungen, in einer Zeit lange vor jeder Milieutheorie ganz ähn- 
lich wie im Hexenspiel selbst, wo er den Bauer aus der Legende des hl. Isidor lesen 
läßt, die Geschichte wirklich ins bäuerliche Milieu zu rücken. Auch der Schluß, in 
dem der Bajazzo die Alte überlistet und der weltlichen Gewalt in der Gestalt des 
Bettelrichters überliefert, gehört hierher. Wichtig ist das ganze Nachspiel vor allem 
als solches: Das Nachspiel stellt doch einen Theaterbrauch dar, welcher mit den 
wandernden Truppen ins deutsche Volksschauspiel gekommen ist?®. Auch daß die 
lustige Person in diesen Nachspielen die Hauptrolle spielt, kommt hier schon deut- 
lich zum Ausdruck. Wir haben hier also vielleicht das älteste erhaltene Nachspiel 
des deutschen Volksschauspielgebietes vor uns. 
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Die Namenlosigkeit des Verfassers soll nicht hindern, daß wir in ihm eine aus- 
gesprochen schöpferische Persönlichkeit im Volk erkennen, vielleicht ähnlich wie es 
ein Johann Kieninger auf dem Gebiet der Schnitzkunst im Salzkammergut war?” 
oder noch später ein Rupert Grießl, der Schnitzer von Wildalpen in Steiermark *®. 
So wie die Kunstgeschichte namenlose Meister als Individualitäten zu erkennen 
trachtet und sie nach ihren Schöpfungen benennt, so haben wir versucht, hier einen 
Volksdramatiker des 17. Jahrhunderts festzustellen, den seine Gestaltungskraft, 
verbunden mit seiner Verwurzeltheit in der Überlieferung, wohl gedenkenswert er- 
halten wird: als Dichter des Hexenspieles. Vielleicht hat er mehr auf diesem Gebiet 
geschaffen. Kaum freilich war er der Gestalter des sehr dramatischen Krimmler 
Soldatenspieles. Aber wie dem auch sei, solche Benennungen erfolgen bekanntlich 
einmal nach den ersten Funden, und da steht eben das Hexenspiel weit voran. 
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Ein Märlein als Motivgrundlage des Krimmler Soldatenspieles 


Seit den Aufzeichnungen Wilhelm Heins in den neunziger Jahren des 19. Jahr- 
hunderts war bekannt, daß in Krimml im salzburgischen Pinzgau Volksschauspiele 
aufgeführt wurden, die sich zum Teil von den anderen Schauspielen dieser Art stark 
unterschieden!. Besonders das „Hexenspiel“ hatte gezeigt, daß die Bergbauern, 
und wohl schon ihre Vorgänger auf diesem Gebiet, die Bergleute im Bereich der 
Pässe über die Hohen Tauern, einige sehr bemerkenswerte Schauspiele weiter- 
pflegten?. Dramatisierte Märchen, Märlein, Sagen, Schwänke stellen im Bereich 
des alpenländischen Volksschauspieles so ziemlich das Gegenteil zum geläufigen 
Stoffbereich dar. 


Auf den Spuren Wilhelm Heins hat Arthur Haberlandt fast ein halbes Jahr- 
hundert später noch einmal versucht, in Krimml Volksschauspielen, ihrer Auffüh- 
rungseigenart und ihrem Textbestand nachzugehen?. Dabei ließ sich eine Hand- 
schrift des Krimmler Nikolausspieles erwerben, dann eine wunderlihe Umformung 
von Schillers „Kabale und Liebe“ 4, und schließlich ein titelloses Stück, das als 
„Soldatenspiel“* bezeichnet wurde5. Die Handschrift stammte offenbar aus dem 
Besitz des letzten Spielleiters, Rupert Wechselberger, und war für den Gebrauch 
dieser hochalpinen Volksbühne verwendet worden. Der Schrift nach handelte es 
sich um eine Bühnenhandschrift des 19. Jahrhunderts. Das Original, dessen Abschrift 
vorzuliegen scheint, mochte schon zur Zeit der Napoleonischen Kriege entstanden 
sein. In einer der ersten Reden des Soldaten wird von Napoleon und von „Lützows 
Heldenschar“ gesprochen. Aber es finden sich Korrekturen, die auf spätere Auffüh- 
rungen hinweisen. Da ist nicht mehr von der Schlacht bei Wagram (1809), sondern 
von jener von Glücksburg (1864) die Rede, nicht mehr von „Lützows“, sondern 
von „Gablentz Heldenschar“ 8. Die nächsten Worte vom Marsch ins „Böhmerland“ 
weisen vermutlich auf 1866 hin. Diese konkreten Angaben waren also nur Versatz- 
stücke, sie konnten jeweils zur Aktualisierung ausgewechselt werden. Einige Aus- 
führungen zeigen offensichtlich an, daß auch die Zeit um 1848 nicht spurlos vor- 
übergegangen war. Der als Anwalt des Soldaten auftretende Teufel sagt dem 
parteiischen Richter sehr deutlich, daß die Zeit der Untertanengerichte vorüber sei. 
Es gelte nunmehr die Gleichheit vor dem Gesetz. Der Richter solle bedenken, daß 
sein „großer Schutzpatron, der Fürst Metternich“ ihm auch nicht mehr helfen könne. 
Da hat also jeder Spielleiter aktuelle Hinweise hineinschreiben können, wobei der 
eine vielleicht vor-, der andere nachdatiert haben mag. | 

Das sind aber Dinge des inneren Lebens dieses Volksschauspieles. Fragt man nach 
seiner Herkunft, nach seiner Entstehung, so gibt der Text kaum eine richtige Ant- 
wort. Er ist zu vielschichtig, als daß man ihn stilistisch befragen könnte. Während 
im Krimmler Hexenspiel manche Redensarten ziemlich deutlich auf das 17. Jahr- 
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hundert hinweisen, wird man das „Soldatenspiel“ kaum für so alt halten kön- 
nen. Sein Stoff läßt sich, wie noch zu zeigen sein wird, bis ins späte 15. Jahrhundert 
zurückverfolgen. Er ist dann über verschiedene literarische Zwischenglieder bis ins 
späte 17. Jahrhundert hinein lebendig geblieben. Diese Dramatisierung kann aber 
wohl kaum vor dem Ende des 18. Jahrhunderts, ja eher vielleicht erst im Anfang 
des 19. Jahrhunderts vorgenommen worden sein. Viele Ausdrücke gehören dem 
Biedermeier an. Eine Vorliebe für sprichwörtliche Wendungen, für Zitate, die an 
Liebesbriefe erinnern, sprechen wohl dafür. Die Ausführungen des Soldaten ge- 
mahnen in ihrer Sentimentalität vielleicht an Flugblattlieder der ersten Hälfte des 
19. Jahrhunderts, die aber bekanntlich auch Jahrzehnte später noch gesungen wur- 
den. Man könnte unter diesen Umständen daran denken, daß die alte merkwürdige 
Geschichte vielleicht in Form eines biedermeierlichen Volksbüchleins neu gefaßt 
worden sein könnte. Das hat es in dieser Zeit gegeben. Das Aufgreifen von solchen 
Volksbuchstoffen durch alpenländische Volksschauspielbühnen in dieser Zeit ıst 
auch geläufig. Besonders die Kaninger in Kärnten haben sich diesbezüglich hervor- 
getan ?. Alle diese Züge lassen sich aber nur beurteilen, wenn man wenigstens einen 
Querschnitt durch das Schauspiel selbst kennt. 


I 


Im Anfang wird ein Lied gesungen, vermutlich sang die ganze Spielerschar dieses 
Lob auf den Soldatenstand: 
Ein jeder Stand hat seine Feinde 
So auch der Soldatenstand. 


Zwei Strophen sind allgemein gehalten, die dritte leitet zur Handlung über: 


Den zweiten Tag auf seiner Reise 
Hält er in einem Wirtshaus an, 
Man zweifelt nach der Wirte Weise 
Ob er wohl auch bezahlen kann. 
Treulos wird er hintergangen, 

Der Soldat jetzt unterliegt, 

An dem Galgen soll er hangen, 
Weil die Bosheit hat gesiegt. 


Die vierte Strophe schildert das Eintreten des Satans in die Handlung, knapp Zu- 
sammengefaßt wird die erstaunliche escicn geschildert. Die fünfte Strophe 
zieht den moralischen Schluß: 


Dieses Beispiel tut euch lehren, 
Wie weit der Geiz es bringen kann, 
Um die Güter zu vermehren 
Wend’t er alle Mittel an. 

Haß und Neid allzeit besieget, 

Das erspart euch viele Schmerzen, 
Lebt zufrieden und vergnüget. 
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Nun der erste Aufzug. Er führt die Wirtin vor, die sich gar nicht gut aufführt, 
sich selber als faul bezeichnet und nach dem „Beijatz“, dem Bajazzo, fragt, der ıhr 
die Zeit vertreiben soll®. Der Beijatz kommt auch, bezeichnet die Wirtin als „Gnä- 
dige Frau Madam von Amsl“ und beginnt, ihr die „Zeitung“ vorzulesen: 


Ein guter herrlicher Schnaps ist zu machen, 
Von aller nachstehenden Sachen: 

A guetes Regenwasser, an’ Söchter voll, 
Schusterschwärz und Vitriol, 

Puchelpech und Schwefelöl, 


Tue’s alles zusamm’ auf’n Ofen stellen! 9 


Dieses komische Unmöglichkeitsrezept mißfällt sogar der faulen Wirtin. Sie hält 
ihm die Zeitung unter die Nase, und der Beijatz beginnt wirklich daraus vorzu- 
lesen. Die Ortsangabe ist „Krähwinkel“, das Datum bringt er nur sehr unklar 
heraus: „Kein Tausend, Frißt Hundöll, achtundachtzig Löffelvoll.“ 10 Dann kommt 
eine seltsame Verlautbarung, die von einer „Nationalversammlung“ erlassen wor- 
den sein soll: 

Die mittelmäßige Hohe Nationalversammlung 

Hat in Erfahrung gebracht, 

Daß die in befreit (?) 

Der jährlichen Häuslichkeit, 

Seit undenklichen Jahren 

Ein Mißbrauch aufgekommen. 

Daß der Mann die Henn’ regiert, 

Und das Weib das Kommando führt, 

Und um diesen Unfug abzuhelfen 

Werden nachstehende Rechte festgesetzt: 

Erstens soll der Mann bei seinen alten 

Rechten zu verbleiben haben, 

Zweitens soll das Weib die gewohnten 

Grobheiten des Mannes geduldig ertragen, 

Und wenn er sie sollt’ schlagen, nicht weichen, 

Sondern einem Amboß gleichen. 

Drittens soll das Weib fleißig sparen für den Mann, 

Daß er auch anderen etwas zustecken kann. 


Die Wirtin schreit ihn tief erbittert an, er solle aufhören, der Teufel solle ihn, den 
Beijatz, und die Krähwinkler Herren holen. Offenbar verschwindet da der Beijatz 
oder versteckt sich doch, denn der nächste Dialog geht ohne seine Einmengung vor 
sich. 

Der Soldat tritt ein, grüßt und bittet um ein Nachtquartier. Auf die Frage nach 
seinen Wünschen erwidert er: 


Madam, mir geht es schlecht 
Obwohl der Krieg jetzt aus. 
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Ich komm her vom Spital 

Und soll gehen nach Haus. 
Im Kopf hab ich ein’ Säbelhieb, 
Und einen Schuß in der Hand, 
Ich war in der Schlacht bei Glücksburg 
Und auch bei Helgoland, 

Vor Friedrich bin ich gestanden 
Bereits ein halbes Jahr. 

Bis sich hat ergeben 

Die Gablentz-Helden Schar. 
Hernach mußte ich marschieren 
Hier in das Böhmerland, 

Daß’ dort ist hitzig zugegangen, 
Das ist euch wohlbekannt. 

Was hab ich nun gewonnen? 
Nur daß mein’ Dienstzeit ist aus. 
Voll Wunden und Blessuren 
Muß ich gehen nach Haus. 


Er bittet nochmals um Quartier, aber die Wirtin fragt nach der Bezahlung. Der 
Soldat meint, sie solle keinen Zweifel an seiner Redlichkeit haben, er werde bezah- 
len. Auf eine nochmalige Mahnung hin zeigt er sıch verletzt, will nur diese Nacht 
bleiben und am nächsten Tag wieder weitergehen. Die Wirtin wehrt ab, sie wolle 
ihn schon versorgen, zu billigen Preisen. Man werde doch gegen einen braven Sol- 
daten nicht so sein. Der Soldat ist beruhigt: 


Nun gut, nun gut, das glaub’ ich dir, 
Solang mir’s gefällt, bleib ich allhier. 
Daß sie wegen meiner nicht kriegen graue Haar’ 
Nehmen Sie den Beutel in Verwahr. 


Die Wirtin dankt für das Vertrauen und begleitet den Gast auf sein Zimmer. 

Der Beijatz ist wieder da und will sich vor Lachen ausschütten: Wie doch das 
Geld die Leute verwandeln könne! Er philosophiert noch weiter über das Geld. 
Sobald die Wirtin zurückkommt, umschmeichelt er sie aber. Sie ist zwar grob mit 
ihm, aber er zeigt erstaunliche Lebensart, will ihr sogar die Hand, „dein Tatzl“, 
küssen, sie weist aber ab. Es kommt der Wirt. Er hat sich beim Ochsenbauern drüben 
verspätet und wird dementsprechend wenig gut empfangen. Auch wenn die Wirtin 
mitteilt, daß ein Gast gekommen sei, interessiert er sich dafür zunächst nur wenig. 
Er horcht erst auf, wie ihm die Wirtin mitteilt, daß der Soldat einen Geldbeutel als 
Unterpfand gegeben habe. 


Holla, das ist a anders Korn, 

Mußt wissen, hat der Müller gesagt. 

Wenn in dem Beutel lauter Silber ist, 

Halt’ er fünf bis sechs Hundert Gulden gewiß 11. 
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Und nun beginnt ein wunderlicher Dialog. Dem Wirt haben es die Gulden des 
Soldaten angetan. Er will zunächst nicht mit der Sprache heraus, aber die Wirtin 
sieht es ihm ja an: 

Ich weiß, was du hast, 

Was dir am Herzen liegt: 

Der Soldaten soll sein an der Fuscher Wacht, 

Dann blieb’ uns das Geld zurück 12. 


Der Wirt entwickelt nun seinen Plan. Er vergewissert sich zunächst, daß niemand 
dabei war, als der Soldat der Wirtin das Geld gegeben. Dann macht er der Wirtin 
klar, daß man unter diesen Umständen den Empfang des Geldes ja ableugnen 
könne. Die Wirtin hat nichts einzuwenden. Auch wenn der Soldat zornig werde, 
dürfe sie nicht nachgeben: 


Aber halt dich tapfer und gib nicht nach, 
Sonst verlieren wir die ganze Sach. 

Und wenn er mit dir grob will sein, 

So ruf um Hilf, ich werd erschein’. 


Die Nacht ist bereits herum. Der Soldat kommt, nachdem man ıhn zuerst auf 
seinem Zimmer herumgehen gehört. Er will weitermarschieren, verlangt die Rech- 
nung und seinen Beutel. Die Wirtin macht die Rechnung: 


Zwei Seidel dreißig, ein Gulden fürs Essen und Quartier, 
Der Kellnerin ein Trinkgeld, dem Hausknecht eine Halbe Bier 
Das macht zusammen zwei Gulden richtig aus, 
Mein Herr, wünsch guten Morgen, und eine glückliche Reise nach 
Haus. 


Kein Wort vom Geldbeutel. Der Soldat ersucht auch sofort darum, er müsse heute 
noch „nach Böhmen“. Die Wirtin leugnet einfach ab. Sie bittet nochmals um die 
Bezahlung, sie habe keine Zeit, sie müsse in die Küche. Der Soldat meint, zum 
Bezahlen müsse er sein Geld haben. Die Wirtin stellt sich dumm. Der Soldat wird 
allmählich zornig: 

Mißbrauch nicht mein’ Geduld, 

Mein Sanftmut nicht überschätzt, 

Ich weiß nicht, was ich halten soll 

Von diesem leeren Geschwätz. 

Bring mir den Beutel, 

Wenn ihr doc ehrlich seid, 

Und das Geld, das darinnen ist, 

Das verlang ich heut. 


Die Wirtin begehrt auf, droht mit der Polizei, der Dialog spitzt sich gefährlich zu. 
Der Soldat gerät in Zorn, beginnt zu fluchen, was die Wirtin ablehnt, weil das eben 
übler Soldatenbrauch sei. Der Soldat droht, sein „Schwert“ zu ziehen: 
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Halt still, du sollst mir nicht von dem Zimmer gehn, 
Das schwör ich bei meinem Gott, 

Ich zieh mein Schwert und hau dich tot. 

Daß du mir nit mehr fort kannst, 

Mit deinem Leben nicht mehr, 

Jetzt hast du noch zu wählen: 

Heraus mit meinem Geld, 

Oder ich exportier’18 dich in die andere Welt! 


Die Wirtin schreit um Hilfe, der Wirt stürzt herein. Sie fleht ihren Mann um Hilfe 
an. Der Soldat beteuert, daß er ihr in Wahrheit das Geld gegeben habe. Er habe 
ihr „ein’ Beutel voll zum sicheren Unterpfand“ gegeben. Der Wirt wehrt gelassen ab: 


Pap, pap, wer’s glaubt, 

Du hast nie kein Geld gehabt. 

Das merk ich jetzt gleich. 

Das ist ein Soldatenstreich, 

Ists nicht genug, daß sie Lumpen sind, 
Und die Zech’ nicht zahlen, 

Sie treffen noch die Dummheit, 

Daß man ein Dieb wird bald. 

Auf der Stell hinweg von meinem Haus, 
Und wenn dir das zu gehen zu mühsam ist, 
So wirf’ ich dich hinaus! 


Der Soldat ist über so viel Gemeinheit erschüttert. Er kann sich nur in Sprichwort- 


weise äußern: 


Ich hab’ ın das Wirtshaus wöllen, 

Und kam in eure Räuberhöhlen. 

Ich hab bei dir Zuflucht suchen gewöllt, 
Und hab den Wolf zum Hüter bestellt 14. 


Der Wirt schreit ihn an und will ihn hinausdrängen. Der Soldat verflucht ihn: 


So fahret hin, ihr Höllenbrut, 

Die Höll’ ist für euch noch zu gut. 

Ihr werd’t mein Geld genug zahlen müssen, 

Wenn’s euch die Teufel in eure Rachen gießen. 

Hinweg aus meinen Augen, 

Daß ich nicht länger darf eure falschen Larven schauen! 


Aber da hat, ohne daß dies mitgeteilt wird, der Wirt bereits den Büttel verständigt. 
Der Gerichtsdiener steht plötzlich vor dem Soldaten und spricht die trockene For- 
mel der Verhaftung aus: 
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Der Soldat unterwirft sich und folgt ihm. Und nun tanzt wieder der Beijatz über 
die Szene und freut sich über den großen Lärm, der ihm wie ein Hexentanz vorge- 
kommen ist. Er möchte gern wissen, wer im Recht ist, die Wirtin oder der Soldat. 
Der Soldat scheint ihm ein ehrliches Gesicht zu haben, und daß die Wirtin ein Luder 
ist, das weiß er ja und bezweifelt es nicht. Er meditiert so vor sich hin: 


Ja, wie’s halt geht auf der Welt: 

Der eine hat kein’ Mensch auf d’ Nacht, 
Und der andere kein Geld. 

Und der eins hat, ist noch schlechter dabei, 
Sitzt er nicht drauf, stiehlt mans ihm gleich. 


Es ist eben alles schlechter geworden, beispielsweise die Mode: Früher habe man 
einen Bart getragen, jetzt „ist die Mode das Milchnockengesicht“. Auch die „Stempel 
und Zeugen“, die man zu allem brauche, gefallen ihm nicht. Er versteigt sich sogar 
zu so drohenden Worten wie „Es seind zu viel Herren, man muß sie erschlagen“. 
Aber er ist wendig und weiß noch mehr solche Sprüche: 


Ich aber sag’ alleweil: 

Die Herren verehren und die Bauern erschlagen, 
Die Spitzbuben hängen und die Doiben verjagen 15, 
So will ich’s machen, wann ich Kaiser bin, 

Dann ist das schlechte Volk alles dahin. 


Damit ist der erste Aufzug beendet. 
Der zweite Aufzug beginnt mit einem langen Monolog des armen Soldaten im 
Kerker. Er ist fromm, er unterwirft sich dem, was Gott über ihn verhängt hat. 


War ich im Schlachtgetümmel, 
Bei mörderischem Kampf, 

So blickt ich oft zum Himmel, 
Durch den blauen Pulverdampf. 
Gedacht an meine Eltern 

Und an mein Vaterland 

Und bei allen Gefahren 

Meine Seele in Deine Hand. 
Aber wenn ich zurück denke, 

An die verflossene Zeit, 

Wie es sich hat verändert 

Von gestern bis auf heut. 

Wie hart hab ich erwartet 

Bis meine Dienstzeit aus, 
Gezählet fast die Stunden, 
Wann ich kann gehen nach Haus, 
Ich hab’ meinen Eltern geschrieben, 
Daß ich so glücklich bin, 

Daß ich ein schönes Geld erspart, 
Und jetzt ist alles hin! 
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Er ist sehr verzweifelt und malt sich die nächste Zukunft aus: Er sitzt jetzt noch ım 
Kerker, er wird aber an den Galgen kommen. In der Zeitung wird man lesen, daß 
er, der früher ein so braver Soldat gewesen sei, nun des Todes schuldig gesprochen 
worden sei. Der Gedanke an die Eltern, die ihn erwarten, preßt ihm die Tränen 
heraus. Er verabschiedet sich gewissermaßen von den Eltern, von den Kameraden: 

Lebt wohl, ıhr Kameraden, 

Und werft auf mich keinen Stein, 

Flucht nicht meiner Asche, 

Es trügt oft der Schein. 
Er ruft ıhnen zu: 

Geht ihr vielleicht vorüber 

Bei diesem Hochgericht, 

Gedenkt, hier liegt ein Unglückskind, 

Ein Verbrecher war es nicht. 


Aber die Rührung hält nicht an. Er denkt an die verbrecherischen Menschen, die 
ihn in dieses Unglück gestürzt haben, und ruft sie vor Gottes Gericht: 


Obschon ich auch verzeihe, 
So ruf’ ich auch doch Gott, 
An jenem Schreckenstage an, 
Wo alles offenbar. 

Da gibt es einen Richter, 
Dem alles hell und klar. 
Vielleicht in wenig Jahren, 
Vielleicht in kurzer Zeit, 

Da werdet ihr erfahren, 
Daß ihr betrogen seid 16. 


Aber nun: hört er Schritte. Er glaubt, es komme der Gefängniswärter. Es meldet sich 
aber der Teufel an. Er begrüßt ihn jovial als „braven Kriegersmann“. Er versucht 
dem Soldaten klarzumachen, daß er ihm helfen könne. Der Verhaftete ist aber miß- 
trauisch und fragt in alter Formelhaftigkeit zunächst: 

Wer ıst denn draußen vor der Tür, 

Der ein Gespött treibt noch mit mir? 

Laß mich in Ruh, und geh davon, 

Ich weiß schon, wer mir helfen kann 17. 


Der Teufel läßt jedoch nicht nach. Er sagt ihm, daß er von ıhm und auch vom Ver- 
bleib seines Geldes wisse. Der Soldat fühlt sich genarrt, findet aber schließlich, wenn 
er ihm wirklich helfen könne, dann solle er ruhig hereinkommen, er habe keine 
Angst: 

Wenn du mir helfen kannst, 

Komm nur herein, 

Ich habe keine Furcht, 

Sollst du ein Engel oder ein Teufel sein. 
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Das ist also das Losungswort, auf dieses „Verlangen“ hin kann der Teufel eintreten. 
Der Soldat will freilich wissen, mit wem er es zu tun hat. Er gibt sich auch nicht 
mit der ausweichenden Antwort des Teufels zufrieden, daß dieser „ein höheres 
Wesen“ sei, sondern verlangt präzise Auskunft. Darauf muß der Teufel Farbe 
bekennen: 


Mein Name ist Mephistophilus, 
Meine Abkunft Engel seind. 

Aber darum erschrecke nicht, 

Ich komm zu dir nur als Freund 18. 


Er eröffnet ihm nun, daß er morgen schon abgeurteilt werde, daß der Galgen schon 
bereit stehe. Es gäbe nur einen Ausweg, der aber nur in seiner, des Teufels Macht 
stehe. Der Soldat fragt, kurz angebunden, worin der Lohn bestehen würde, wenn 
er ihm bestehen sollte. Der Teufel nennt selben Lohn eine Kleinigkeit: 


Was mein Begehren, 

Sei eine bloße Lumperei 
Deine Seele wird begehrt, 
Samt ihrem Soldatenschwert. 


Darauf wirft ihn der Soldat hinaus. Der Teufel will freilich nicht so rasch gehen 
und monologisiert noch ein wenig in Sprichwortweise: 


Hoho, das Pferd nicht samt dem Zaum, 
Auf einen Streich fällt kein Baum 19, 
Und überleg es recht, bedenk es wohl, 
Zu was ich mich verpflichten soll: 

Ich erhalte dich beim Leben, 

Reichtum, Ehr will ich dir geben. 

Alle Freuden sind dir gewiß, 

Zu denen ein Mensch nur fähig ist. 

Und wie gering ist mein Begehren, 

Da ohnehin so wenige selig werden. 
Oder meinst du, die am Galgen sterben, 
Das sind lauter Himmelserben? 

Zudem ist auch keine Seltenheit, 

Daß man mir dient nur kurze Zeit. 

Du kannst dich ja vor dem Tod noch bekehren, 
Und dann gar leicht selig werden. 
Drum mein Freund, folge meinem Rat, 
Bevor mein’ Hilf und alles ist zu spat. 


Aber der Soldat lehnt alles ab. Er will aus dieser Welt als ein tapferer Soldat gehen, 
lieber unschuldig sterben als dem Rat des Teufels folgen. Der Teufel überläßt ıhn 
gewissermaßen achselzuckend seinem Willen. Er meint, der Henker, den er „Meister 
Heinz“ nennt?°, werde ihn vielleicht doch noch gescheiter machen. Der Soldat be- 
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schimpft ihn unwillig „scheußliches Höllengesicht“, den Teufel rührt das nicht. Er 
hat ja nur versucht, diese Seele zu verführen. Da sie sich als absolut standhaft 
erweist, gibt er zu erkennen, daß er unter Umständen auf seine Bedingung auch 
verzichten könne. Er will nur wissen, was eventuell doch sein Lohn sein könne. Der 
Soldat bescheidet ihn unflätig. Daraufhin trägt ihm der Teufel seinen Dienst un- 
entgeltlich an. Er habe nur eben zwei Seelen, die des Verbrechers und jene des 
Soldaten, gewinnen wollen, wenn es aber nicht sein könne, müsse er sich eben mit 
einer zufrieden geben: 

Zwei Vögel sitzen auf einem Schuß. 

Dem Jäger macht es zwar Verdrufß, 

Er drückt ab, und trifft nur ein’, 

Und muß halt doch zufrieden sein. 

Jetzt sag mir, du Traumgesicht, 

Willst du dir umsonst helfen lassen oder nicht? 


Der Soldat bleibt vorsichtig. Er will erst wissen, worin der Dienst bestehen solle, 
den ihm der Teufel leisten werde. Wenn ihm dann sein Gewissen es erlauben werde, 
wolle er es ihm nicht abschlagen. Nun legt ihm der Teufel seinen Plan vor. Er 
schildert ihm, wie der Hergang vor Gericht sein werde. Wenn ihn der Richter auf 
die Anklage des Wirtes hin für schuldig erklärt haben werde, so werde er ihn fragen, 
ob er noch etwas vorzubringen habe. Er solle dann sagen, er verstünde das alles 
nicht so recht, er wolle sich aber einen Verteidiger wählen. Das würde man ihm nicht 
versagen können, „weil ihnen von Gesetz ist aufgetragen“. Dann solle er sich 
herumschauen, als ob er suchen wolle. 


Unter den Zuschauern werde ich stehen 
In männlichem Kleid wirst du mich sehen. 


Ihn solle er um seinen Beistand bitten, und dann werde er, der Teufel, für ihn auf- 
treten und den wahren Sachverhalt schildern. Der Soldat ist mit dieser Lösung 
einverstanden. Sie sind also einig: 
Soldat: 

Ja, ja, so soll es sein, 

Auf dieses geh ich ein, 

Der Wahrheit Zeugnis geben, 

Kann ohne Sünd geschehn. 


Teufel: 
Nun eine gute Nacht, 
Schlafe ohne Sorgen, 
Bekümmere dich nicht, 
Ich will dich gut vertreten morgen. 


Die beiden gehen wohl ab, denn der „Beijatz“ ist auf einmal da, sozusagen vor 
dem Vorhang, und amüsiert sich über die Geschichte: Wenn er der Wirt wäre, ihm 
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wäre gar nicht wohl bei der Sache. Er ist vor allem mißtrauisch, Unheil ahnend, weil 
er noch nie gehört haben will, daß ein Advokat seine Dienste ohne Gegenleistung 
angeboten hätte. Aber der Soldat scheint ihm ehrlich und fromm — sonst würde er 
ja sowieso meinen, der Rechtsanwalt sei der „Gangerl“ gewesen?!. Ihn würde es 
ja nur freuen, wenn der Wirt verschwinden würde, denn dann könnte er die Wırtin 
„ums heiraten fragen“. 
Der dritte Aufzug spielt schon vor Gericht. Der Richter hört und sieht den Wirt 

aufgeregt kommen. Der Wirt will gleich klagen. Der Richter ist überrascht: 

Ja, ich wünscht auch guten Morgen, 

Ja, das (ist ja) völlig neu, 

(Daß) man den (Herrn) Wirt 

Auch sieht auf der Kanzlei 22. 


Er fragt ihn, was ihn denn so „in Harnisch“ gebracht habe. Der Wirt erzählt nun 
die Geschichte, und zwar in dem Sinn, daß er nach vernommenem Lärm seiner Frau 
zu Hilfe geeilt sei, seine Frau sei fast in Ohnmacht gelegen und der Soldat dabei 
gestanden. Der Richter horcht auf: 


Was sagst du gelegen, 
Dann ists gar eines Ehebruchs wegen? 


Aber der Wirt wehrt ab: Das nicht, er hätte das freilich fast selbst zuerst geglaubt. 
Er habe zuerst gemeint, er, der Soldat, habe die Frau „angepackt“. Der Richter 
bleibt noch immer harthörig: Was verstehe denn der Wirt unter „Anpacken“. Und 
der Wirt versucht also wörtlich zu erklären: 


Unter dem Wort „Anpacken“ verstehen wir Bauern 
Ein Weibsbild hier und dort anzicken. 


Das ist zweifellos nicht viel klarer, aber der Richter begnügt sich damit, darauf nur 
„Aso“ zu sagen. Nach diesem Intermezzo kann der Wirt endlich die Version schil- 
dern, die er sich ausgedacht hat: 


Nun war er keck genug, 

Wie er mir ’s hat erzählt, 

Daß er meiner Frau einen Beutel zugestellt. 
Der soll voll Geld, er fordert ihn zurück, 

Als ich meine Frau in Schutz nahm, 

Hat er das Schwert gezückt. 

Ich macht einen Sprung zurück 

Und wich ihm glücklich aus, 

Dann traf er nur die Tür hinter meinem Haus. 
Ich schickte um die Polizei, 

Der kam mir zu Hilfe, und macht mich dann frei. 
Nun Herr Richter verschaffe mir das Recht, 
Daß ich im eigenen Hause sicher, 


Sonst gehts in Zukunft schlecht. 
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Der Richter versichert, er kenne den Wirt gut, wisse, daß er ehrlich sei. Ihm sei der 
Fall geradezu willkommen: 


Daß es dir so ergang, das freut mich sehr, 
Mir ist es ganz recht, daß ich durch diesen Fall 
Mein’ Amtsgewalt kann brauchen, 

Mein Herz abkühlen einmal. 

Wieviel heilloses Gesindel 

Durchzieht jetzt unser Land, 

Daß man es laßt passieren, 

Ist wirklich eine Schand. 

Der erste geht auf Arbeit, 

Der zweite geht nach Haus, 

Der dritte geht auf Handlung 

Oder die Welt zu schauen aus. 

Am Ende gehen sie stehlen, 

Oder was noch schlechter ist, 

Auf Betrug und Diebstahl aus, 
Erdenken alle List. 

Mir ists gerade eine Freude, 

Daß ich an diesem Mann 

Allen Lumpengesindel ein Beispiel geben kann. 
So wahr ein Gott im Himmel, 

Bevor die Sonne zweimal untergeht, 
Alsdann schon dieser Spitzbub 

Schon an dem Galgen steht. 


Der Wirt ist tief befriedigt. Er will morgen in vierzehn Tagen ein Schwein schlach- 
ten und sich dann erkenntlich zeigen. Der Richter ruft den Gerichtsdiener und läßt 
den Arrestanten holen. Der Wirt soll sich einstweilen nıedersetzen. Der Wirt meint, 
er wisse schon, was der Soldat sagen werde: Er habe das sicherlich „fein ausstudiert“. 
Der Richter meint beruhigend, er kenne das schon. Er begrüßt den inzwischen 
herbeigeholten Soldaten spöttisch und fragt ihn, auf den Wirt weisend, ob er sich 
an sein letztes Quartier erinnern könne. Der Soldat ist gefaßt: Leider weiß er es 
nur zu gut, wie es ihm dort ergangen. Der Richter fragt den Wirt, worüber er sich 
zu beschweren habe. Dieser antwortet, zunächst sei ihm der Soldat noch die Zeche 
schuldig. Auf die Frage des Wirtes antwortet der Soldat, das sei richtig, wenn auch 
die Zeche vielleicht zu hoch gewesen sei. Zwischen Richter, Wirt und Soldat wird 
nun das Gespräch so geführt, daß zuletzt der Wirt die Geschichte vom Geldbeutel 
erzählt. Er meint, es sei eine Verleumdung zu sagen, seine Frau habe den Beutel 
bekommen, das sei eine „Erdichtung“. Der Richter will wissen, wieso der Soldat 
so vertrauensselig gewesen sei, der Wirtin den Beutel anzuvertrauen. Ob er viel- 
leicht mit der Frau etwas im Sinn gehabt habe? Der Soldat gibt zu, daß es von ihm 
leichtsinnig gewesen sei, den Beutel einfach der Frau anzuvertrauen. Andere Ab- 
sichten habe er damit aber jedenfalls nicht verbunden, denn: 
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Im übrigen, Herr Richter, war meine Absicht rein, 
Denn wo die Reize fehlen, keine Anfechtung tut sein. 


Der Richter hört sich noch den Schwur des Soldaten an, daß sıch wirklich alles 
genau so verhalten habe: 


Ja, das ist die Wahrheit, 

Auf das will ich auch schwören, 
Es gibt noch einen Gott, 

Der meinen Schwur tut hören. 
Ich weiß sehr gut, Herr Richter, 
Denn ich bin auch ein Artillerist, 
Daß mit einem solchen Schwur 
Mehr verloren ist. 


Aber der Richter lehnt ab: Wer fremdes Gut begehrt, dem ist auch ein falscher Eid 
zuzutrauen. Der Soldat solle sagen, was er noch glaube zu sagen zu haben. Der 
Soldat ist tief erbittert, wieder schlagen sprichwörtliche Wendungen durch: 


Aber Wirt, gib nur acht, 

Daß du bekommst nicht heiß! 
Wann ich dir gut zu Rate bin, 
Steh von der Klage ab. 

Denn auch die schönsten Rosen 
Verwelken oft in ein’ Tag. 

Gib mir mein Geld zurück, 
Dann klärt sıch alles auf, 

Bleibt alles in der Still, 

Ich gib mein Ehrenwort darauf. 


Der Wirt lehnt barsch ab, nennt ihn einen Dieb. Der Richter will sich mit seinem 
ganzen Rat besprechen. Es sei zwar nicht notwendig, die Geschworenen zu verneh- 
men, aber er bleibe doch bei der Vorschrift, damit ihn auf keinen Fall ein Vorwurf 
treffen könne. So gehen alle ab, der Beijatz tritt wieder vor. Er erzählt von sich 
und seiner seltsamen Hantierung: 


I hab viel Handwerk glernt, 
Und koans hat mir ’taugt, 

Es hat allzeit der Fuchs 

Beim Loch aussagschaut. 
Besenbinden, Katzenschinden, 
Meisenfangen liegt am Soal. 
Zerbrochene Beiche löten, 
Stubenkäfer töten, 

Wohl nit alle, dlei an Toal... 
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Aber jetzt ist er eben zu dem Wirt gekommen, und da behagt es ihm: 


Arbeiten nit zuviel, 
Die Nacht auf seine Dirnen schauen, 
und bei Tag seinem Weib d’ Flöh ausm Bettgwand klauben! 


Der vierte Aufzug beginnt mit der Ansprache des Richters. Er habe sich mit 
seinem ganzen Rat besprochen, man sei einstimmig auf ein „Schuldig“ für den Sol- 
daten gekommen. 


Im Namen des Gesetzes, 

In meines Fürsten Nam’, 
Bereue dein Verbrechen, 
Und hör das Urteil an: 

Ich verdamme dich zum Tode, 
Zum Tode durch den Strang, 
Heut um die achte Stunde, 
Sollst du am Galgen hang’. 
Das Urteil ist gesprochen, 
Gebrochen ist der Stab, 

Jetzt frag ich den Kläger, 

Ob er was zu bemerken hat. 


Der Wirt rühmt die Gerechtigkeit des Richters in hohen Tönen, wieder mit formel- 
haftem Einschlag: l 


Der Gute wird beschützet, 
Den Bösen trifft der Fluch, 
Gesegnet ist das Land 

Und glücklich ist die Stadt 
Die so treue Beamte, 

Einen so weisen Richter hat. 


Der Richter läßt dem Soldaten durch den Gerichtsdiener die militärischen Ehren- 
zeichen abnehmen. Dann fragt er ihn, ob er noch etwas zu seiner Verteidigung zu 
sagen habe. Der Soldat gibt nun vor, sich auf das Gerichtswesen nicht zu verstehen, 
und bittet um die Gnade, sich einen Verteidiger wählen zu dürfen. Das kann der 
Richter nicht abschlagen. Es seien genug brave Advokaten und Herren vorhanden, 
da könne er drunter wählen. Der Soldat fragt nochmals, ob er auch einen anderen 
Verteidiger, einen aus der Schar der Zuhörer wählen könne. Der Richter rät ihm 
wohl ab, läßt ihm aber schließlich doch die Wahl frei, mit den unbewußt bedeu- 


tungsvollen Worten: 


Nun Starrkopf, so wähl, 
Wegen meiner solls der Teufel sein aus der Höll. 
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Und der Soldat weist schon auf seinen Verteidiger hin: 


So wähl ich diesen Mann dort 
Mitten in der Schar, 

Mit seinem braunen Gesicht 
Und seinem roten Haar. 

Mit seinem grünen Hut, 
Worauf die Feder prangt, 

Ich bitte, macht ihm Platz, 
Daß er hierher gelangt 2. 


Der Richter lädt den Unbekannten ein, sıch an die Seite des Soldaten zu stellen. Der 
„Advokat“ grüßt höflich. Er will zunächst mit dem Soldaten sprechen, zieht sich 
für kurz mit ihm zurück. Der Wirt fragt verdutzt den Richter, wer der Unbekannte 
sein könne, „nach seiner Sprach und Kleidung / Ist er nicht von diesem Land“. 
Der Richter tut das achselzuckend ab: 

Dies ist leicht zu erraten, 

Ein Winkeladvokat, 


Den die Not und auch der Hunger 
Hierher getrieben har 24. 


Der Wirt zeigt sich erbittert über solche „Winkelhetzer“. Er bittet den Richter um 
Schutz vor dem ihm unheimlichen Gesellen. Er weist auch darauf hin, daß der 
Richter ihm nichts mehr schuldig sei, vom vorigen Jahr überhaupt nicht, und heuer 
solle er nur „zusprechen“, wenn der Wirt ihm zu Diensten sein könne. Der Richter 
aber ist voll Selbstbewußstsein: 


Pah, pah, Herr Wirt, 

Wo gedenkt ihr hin, 

Glaubt ihr, daß ich ein Moosrohr bin, 
Diese Gattung Leute, 

Wißt ihr das nicht, 

Wenn man sie anfangs scharf anspricht, 
So verlieren sie das Herz, 

Und bleiben sitzen, 

Laßt mir nur diesen armseligen Tropfen, 
Ich will ihm schon auf die Finger klopfen. 


Nun ist der Advokat aber wieder da und bereit zu sprechen. Er verlangt die Vor- 
führung der Wirtin. Der Richter will ablehnen, er habe hier zu richten „nach dem 
Gesetz und nicht nach der alten Weiber Geschwätz“, denn: 


Wenns der Herr beliebt, 

Mit Weibern zu verkehren, 

So wäre es gescheiter, 

Er wäre geblieben, 

Wo man zwischen den Kittelfalten 
Tut Advozieren lehren. 
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Nun folgt ein scharfer Redewechsel in Stichomythie, der Advokat verbleibt bei 
seiner Forderung, der Richter versucht abzulehnen. Die Frau werde nur vorgeführt 
werden, wenn er es befehle. Der Advokat revoziert deutlich: 


Sie werden doch befehlen, 
Was gut und billig ist, 
Ja weil die Sach so wichtig, 
Als wie du selber bist. 


Und da sich der Richter noch länger weigern will, hält ihm der Advokat eine be- 
achtliche Standpredigt: 


Herr Richter doch erlaube, 

Bezähme deinen Mund, 

Wir sind freie Bürger 

Und nicht nur Gnadenhund. 

Wir leben in einem Land, 

Wo das Gesetz ist der Regent, 

Wo man zwischen Bauer und Adel 

Keinen Unterschied mehr kennt. 

Die Tage sind vorüber, 

Die gute alte Zeit, 

Wo man auf euren Bruder Zopf 

Nur immer Weihrauch streut. 

Die Bürde ist gefallen, 

Das Vorurteil besiegt, 

Wo Knickerei den Meister spielt, 

Die Wahrheit unterliegt. 

Der Herr Richter soll bedenken, 
Daß euer Schutzpatron, 

Der große Fürst Metternich 

Auch nicht mehr helfen kann. 

Ich verlange eine Antwort, 

Ob die Frau Wirtin darf erschein’, 

Oder eine Erklärung, 

Wenn es nicht kann sein. 


Der Richter gibt nun sofort Anweisung, die Wirtin hereinzurufen. Und nun rollt 
der Advokat die Anklage auf. Er fragt die Wirtin, wieviel die Zeche betragen habe. 
Der Wirt will an ıhrer Stelle antworten, wird aber sofort zurechtgewiesen. Die 
Wirtin gibt Auskunft anhand ihres Buches: „Zwei Florin alles zusammen“. Der 
Wirt wıll sagen, daß noch etwas dazukomme, wieder wird ihm das Wort abge- 
schnitten. Der Richter muß auf Wunsch des Advokaten in der Anklage nachschauen, 
wieviel dort als Kostenangabe stehe. Er will es nicht sagen, der Advokat muß ihn 
darauf hinweisen: Es stehen dort acht Florin, nicht zwei. Der Richter wehrt sich 
nur schwach: Vielleicht habe sich der Wirt geirrt. Der Wirt will das auch meinen, 
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bei seinem bedeutenden Geschäft könne man sich dort irren. Der Advokat ironisiert 
die beiden Mitteilungen: 


Der Richter falsch gelesen, 
Der Kläger falsch gedacht, 

Die Zeugen hier in Ohnmacht, 
Hat’s Kleeblatt voll gemacht! 


Er bietet nun die zwei Gulden als Bezahlung an, der Wirt solle seiner Frau vergeben, 
daß sie die Wahrheit gesagt; sie sollten einfach nach Haus gehen, 


Geht zuvor ins Zimmer 

Zu hinterst in euer Haus, 

Wo ihr sonst zu verabreden pflegt, 
Wie ihr die Gäste plündert aus. 


Der Wirt regt sich auf, er bezeichnet den Advokaten als einen Lumpen, der hier das 
große Wort führen wolle. Er sei zu ehrenhaft, um sich weiter mit einem Landstrei- 
cher zu unterhalten. Aber der Advokat weist darauf hin, daß es sich doch nur um 
den Anfang gehandelt habe. Der Richter will ihn ermahnen, sich eines anderen 
Tones zu befleißigen, worauf der Advokat wieder in seine Sprichwortreden verfällt: 


Wenn wir wollen höflich sein, 

So laß ich mir auch dieses gefall’ 
Wie man in den Wald hinein schreit, 
So kommt der Widerhall 25. 


Der Richter wehrt ab: Der erste Punkt, die Höhe der Rechnung, sei doch nur eine 
Kleinigkeit gewesen. Was meine denn der Advokat zu dem zweiten Punkt? Es 
handelt sich darum, daß der Soldat seine Waffe gezogen und in die Tür gehauen 
habe. Der Advokat kommt ironisch: 


Der zweite Punkt ist lächerlich, 

Das ist doch unerhört, 

Daß das ein Verbrechen ist, 

Eine Tür zu stechen mit dem Schwert. 
Und wenn sie auch von Golde wär, 
Im kaiserlichen Palast, 

Das Gesetz kann doch nicht sagen, 
Daß du den Tod verschuldet hast. 


Der Richter wendet ein, daß es sich ja nicht um den Hieb in die Tür handle, sondern 
um die Absicht, mit der dieser Hieb geführt worden sei. Der Streich sei doch dem 
Wirt zugedacht gewesen. Der Advokat wehrt auch diesen Einwand ab: 


Nun les der Herr das Gesetz 
Zuerst recht fleißig, 
Was sagt der Paragraph sechsunddreißig? 
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Mordversuch ist jene Tat, 

Wo man den Mord im Sinne hat, 

Man soll die Umstände wohl erwägen, 

Bevor man die Absicht einem zur Last darf legen. 
Und wie die Umstände hier obwalten, 

So muß sich die Sache ganz 

Zu Gunsten des Soldaten gestalten. 

Herr Richter, versetzen sie sich in des Soldaten Stell, 
Und sie werden ein anderes Gesicht erhalten schnell. 
Der Soldat ist stolz nicht ohne Grund, 

Wenn man ihn behandelt wie einen Hund, 

Ist es ihm da zu verdenken, 

Wenn er tut den Säbel schwenken! 


Der Richter findet, daß der Advokat einen anderen Paragraphen des Gesetzes nicht 
beachtet habe: Dieser sage doch ausdrücklich, daß die Tötungsabsicht genauso zu 
ahnden sei wie die Tat. Der Advokat bricht aus: Tötungsabsicht, glaube denn der 
Richter, daß der Soldat, wenn er den dicken Wirt hätte töten wollen, das nicht auch 
gekonnt hätte? Er habe doch als Rekrut schon Fechten gelernt. Solche zivilistischen 
Einwände möge der Richter also aus dem Spiele lassen. Der Richter findet, es sei 
doch ein Verbrechen gewesen. Das Todesurteil müsse er wohl zurückziehen, aber 
ein Jahr schwerer Kerker sei zweifellos noch berechtigt. Gewalttat, Hausfriedens- 
bruch und schließlich der „Punkt von der geraubten Ehre“. Der Advokat bricht in 
ein Gelächter aus: 

O dieses wär’ ein Kinderspiel, 

O dieser Punkt wär’ leicht, 


Wenn der Wirt ablegen wollt 

Eine Generalbeicht’. 
Der Wirt solle gestehen, er sei außerdem reich, er möge bedenken, wie groß einst 
seine Strafe und Buße sein werde. Der Wirt lehnt wütend ab, er sei zu Gericht ge- 
kommen und nicht in die „Christenlehr“. Der Richter weiß nicht, worauf der Ad- 
vokat hinauswolle, ob er denn glaube, daß der Soldat im Recht sei? Der Advokat 
regt an, der Richter möge den Wirt fragen, ob er sich nicht eines Vergehens schuldig 
gemacht habe, und der Richter tut das auch. Er wolle ja vermitteln, und es solle 
niemand etwas erfahren, der Herr da, der Advokat, werde wohl auch schwören, 
wenn es der Richter haben wolle. Aber der Wirt ist trotzig und beschimpft den 
Advokaten: 

Das hab ich mir nicht gedacht, 

Daß ich heut noch zum Dieb werde gemacht. 

Herr Richter, ich muß aufrichtig sagen, 

Daß ich das von ihnen nicht tu erwartet haben. 

Denn diese Frage auf mich gestellt, 

Setzt voraus, daß man in Zweifel fällt. 
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Es ist wahrhaftig wunderlich, 

So von einem Rabenviech, 

Der für den Galgen noch zu schlecht, 

Solch eine Verwirrung zu bringen, 

Daß der Richter nicht weiß, was links oder rechts. 
Oder sag nur an, du Galgenbrut, 

Ob dir das dünkert gut, 

Daß du mit dein’ Lästermaul im Stande bist, 

Daß der Richter zweifelhaft ist. 


Der Advokat läßt ihn ruhig schimpfen, mit seiner Zuneigung zur Sprichwörtlich- 
keit stellt er fest: 

Wer vor Gericht die Zuflucht 

Zum Schimpfen muß nehmen, 

Das ist ein sicheres Zeichen, 

Daß er sonst nicht mehr aus tut kömmen. 


Der Richter fordert ihn auf, Beweise für seine Anschuldigung zu erbringen. Und 
nun geht es Schlag auf Schlag. Der Advokat fordert den Richter auf, den Beutel 
bringen zu lassen. Er werde dem Gerichtsdiener den Ort ansagen, wo er zu finden 
sei. Tatsächlich läßt der Richter das zu, und der Advokat beschreibt nun genau das 
Versteck im Wirtshaus: 


Jetzt gehst du in das Wirtshaus, 

Das diesem Mann gehört, 

Die Frau Wirtin soll dich begleiten, 

Damit sie dir aufsperrt. 

Bei der hinteren Haustür 

Zuhinterst auf dem Saal, 

Da findest du ein Zimmer, 

Die Tür rot gemalen, 

Von der Tür links steht ein Kasten, 

Dem die Türen weiß mit Blumen, 

Sonst blau gestrichen an. 

Wenn du den Kasten offen, 

Ist rechts ein große Lad’, 

Die hat ein Ring zum ziehen, 

Aus einem Messingdraht. 

Den zieh heraus, dann siehest Gewand, 
. Fahr in den ersten Winkel hinab, 

Mit deiner Hand, 

Dann findest du einen Beutel 

Von weißem Leder gemacht, 

Zu oberst bei den Schnüren ist ein Petschaft, 

Zeigt ein Vogel mit rotem Felle, 

Zu unterst sind zwei Buchstaben, 

Ein G und ein St. gestellt. 
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Dein Beutel trag hierher, 
Samt dem, was drinnen ist, 


Gib acht auf alle Zeichen, 
Und daß du nichts vergißt. 


Der Richter, dem die Sache wohl sehr unglaublich vorkommt, gibt dem Gerichts- 
diener dennoch die Anweisung, mit zwei Zeugen und der Wirtin dorthin zu gehen, 
wo der Beutel nach dieser genauen Beschreibung zu finden sein soll. Der Wirt 
versucht das zu verhindern. Er meint, man treibe mit ihm nur ein „Komedispiel“, 
es gäbe ja mehr Beutel, und wenn jeder Lump sagen könne, dieser oder jener sei 
der seine, dann werde er bald keine Geldbeutel mehr haben. Der Richter fragt den 
Soldaten, was sein Beutel enthalten habe, nach Geldsorten. Und der Soldat weiß es 
genau anzugeben: 

Um zweihundert Gulden zwanziger, 

Und neunzehn Karlin 26, 

Und achtundvierzig Kaiserthaler 

Sind zu unterst drin. 


Der Wirt schreit, er lasse sich das nicht gefallen, es habe niemand das Recht, sein 
Haus zu „infantieren“, also das Inventar zu untersuchen. Der Richter versucht ihn 
zu beruhigen: Je eher sich seine Unschuld herausstelle, desto größer werde doch die 
Strafe seiner Verleumder sein. Und die Hausdurchsuchung könne er als Richter 
befehlen. Der Wirt zetert weiter, daß „Räuber und Spitzbuben“ vor Gericht mehr 
Recht bekämen als er, kann es aber nicht verhindern, daß der Gerichtsdiener end- 
lich doch abgeschickt wird. Der Wirt will mitgehen, der Richter würde es sogar 
erlauben, wenn der Advokat nichts dagegen habe. Aber der protestiert selbstver- 
ständlich. Die Wiırtin sei ja sowieso mitgegangen. Der Wirt zerplatzt vor Wut: 


Der Teufel kann mich holen, 

Mit Leib und Seel vertragen, 

Wenn ich von der ganzen Beutel-Geschicht’ 
Ein Wort weiß zu sagen. 


Der Advokat, merkwürdig abmahnend, meint, er solle nur nicht zu laut werden, 
denn, wie er wieder sprichwortfreudig ausdrückt, „der Teufel hat feine Ohren“. 
Aber der Wirt tobt unbesonnen weiter: Wenn es einen Teufel gäbe, dann hätte er 
ihn, den Advokaten, den „verfluchten Hund“, schon längst geholt. Der Advokat, 
der es ja besser wissen muß, weist ihn sehr ernst darauf hin, daß es nach den Zeug- 
nissen der Tat wie der Schrift den Teufel so gut wie Gott gäbe. Aber der Wirt rast 
weiter. Er schreit, des Teufels Gegenwart wäre leichter zu ertragen als die seine. 
Aber nun kommt schon der Gerichtsdiener zurück und bringt den Beutel: Es sei 
alles so gewesen wie angegeben, auch die Petschaft „geht zusammen“. Nun muß 
der Richter den Wirt fragen, ob er diesen Beutel nicht als seinen Verräter erkennen 
müsse, ob er nicht seine Schuld bekennen wolle. Aber der Wirt bleibt halsstarrig: 
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Wie ich schon gesagt, 

Bei dem bleib ich wohl, 

Wenn ich schuldig bin, 

Soll mich der Teufel hol’n. 
Der Richter versucht ıhn entsetzt abzumahnen, er solle sich nicht verschwören, es 
werde ihm schon ganz unheimlich. Es sei doch alles haargenau eingetroffen, was 
man gesagt habe, „das ist mehr als Menschensach“ — ein späterer Dichter schrieb 
in einem solchen Fall „Übermächte sind im Spiel!“ Aber der Wirt bleibt bei seiner 
Selbstverdammung: 

Ä Der Teufel kann a: geschwind vertragen, 

Ich will mit Leib und Seele sein 
Und auch ewig hier... 


Nun greift der Teufel endlich in seiner höllischen Erscheinung ein: 
Nun so sei es. 
Hier bin ich, 
Den du verlangt hast. Kennst du mich? 
Jetzt sag mir, wie dir mein Anzug gfallt, 
Vielleicht besser als in der Advokaten Gestalt? 
Jetzt frag ich noch vor dem Gericht: 
Bist du schuldig oder nicht? 
Der Wirt winselt zusammenbrecend: 


Ja, ich bin schuldig, ach Gott, ach Gott, 
O helfet, helfet mir aus der Not. 


Und der Teufel führt ıhn hinweg: 


Ja — dir soll geholfen werden — 
Addio, meine Herren! 

Und nachdem er den hartnäckigen Sünder in die Hölle gestürzt, kehrt er noch- 
mals vor das Gericht zurück. Er übermittelt ironisch die schönen Grüße des Wirtes, 
bringt seine Kleider zurück, welche dieser nicht mehr brauche, „in seinem neuen 
Residenzpalast stehen sie ihm nicht gut an.“ Der Wirtin verheißt er, daß sie ıhn 
vielleicht in ein paar Jahren schon wiedersehen werde, wenn sie so fortfahren würde 
wie bisher. Und auch der Richter wird verwarnt: 

Herr Richter, auch zu dir muß ich ein Wort noch sagen. 
Richten ohne Parteilichkeit ist vom Fürsten aufgetragen. 
Du richtest nicht nach dem Gesetz, 

Du richtest nach dem Geld, 

Darum wirst auch du gerichtet in der anderen Welt. 


Dann wendet er sich an die Zuschauer, sie alle mögen öfter an das ewige Gericht 
denken. Sie würden ihn alle noch auf dem Totenbett sehen, und beı Gericht, wenn 
es zur Hölle gehe. Jetzt aber müsse er hinweg: 


Es ruft mich Gott zurück 
In meine Höllen Pein. 
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Das ist das Ende. Eine fromme Hand hat in der Spielhandschrift noch darunter 
geschrieben: „Gott sei Dank!“ 
II 

Das Krimmler Volksschauspiel stellt die Dramatisierung einer Volkserzählung 
dar. Arthur Haberlandt, der erste Herausgeber des Spieles, hat das für die „Be- 
kanntmachung eines aus der Sagenüberlieferung des Volkes geschöpften Volks- 
schauspieles“ gehalten und erklärt: „Es ist die Dramatisierung des Stoffes vom 
heimgekehrten Soldaten, der unerkannt ein Opfer der Habgier seiner eigenen 
Eltern wird.“ 2” Offenbar hat er den selbst veröffentlichten Text nicht gelesen. Von 
dem berühmten Motiv der „Mordeltern“ ist nichts zu sehen2®. Aber Haberlandt 
hat vielleicht wenigstens den Schluß des Schauspieles angeschaut? Er schreibt näm- 
lich weiter: „Der Volksdichter hat sich als folgerichtiger Dramatiker erwiesen. Er 
führt den Soldaten, der schuldlos ist, entgegen dem schaurig düsteren Moritat- 
Abschluß nach spannendem Verfahren zum guten Ende.“ Es ist ziemlich unklar, 
was das heißen soll. Das „gute Ende“ besteht darin, daß der schuldige Wirt, der 
durchaus nicht der Vater des Soldaten ist, vom Teufel geholt wird. 

All das ist also falsch. Das „Soldatenspiel“, um bei diesem wenig besagenden 
Titel zunächst noch zu bleiben, hat mit der Ballade von den Mordeltern gar nichts 
zu tun. Es ist vielmehr die Dramatisierung der Volkserzählung, die unter dem 
Titel „Der Teufel als Fürsprech“ seit den Brüdern Grimm unter den deutschen 
Sagen aufgeführt wird 2%. So kompliziert die Überlieferung eines solchen Stoffes im 
allgemeinen sein mag, in diesem Fall gibt es gar keine Verwechslung. Diese Erzäh- 
lung ist eindeutig geprägt, völlig klar pointiert, wenn man sie einmal kennt, kann 
man sie nicht mehr verwechseln. Man wird sie nur heute nicht mehr unter den 
„Sagen“ suchen. Aber ebensowenig wie alle Erzählungen in den Grimmschen „Kin- 
der- und Hausmärchen“ eben Märchen im Sinn der jeweils üblichen Märchentheorie 
sind, gerade so wenig sind auch alle Sagen in den Grimmschen „Deutschen Sagen“ 
auch gleich Sagen in unserem Sinn. Wenn man eine andeutende begriffliche Um- 
schreibung für eine Volkserzählung dieser Art sucht, wird man wohl am ehesten 
mit dem „Märlein“ Wesselskis vorliebnehmen®°. Eine sagenähnliche Motiv- 
geschichte, wenn man will. 

Der Kern der Handlung dieses Märleins war von Anfang an, seit es überhaupt 
erzählt wurde, fest: Ein Mann vertraut einem Wirt oder dessen Gesinde sein Geld 
an, und sobald er es wiederhaben will, wird es ihm vorenthalten. Wirt oder Ge- 
sinde usw. leugnen ab, das Geld überhaupt erhalten zu haben, und bringen es zu- 
wege, daß der unschuldige Gast wegen Hausfriedensbruch eingesperrt wird. Die 
Verblendung des Richters geht so weit, daß er den Gast zum Tode verurteilen will. 
Der Unschuldige hat jedoch einen unerwarteten Verteidiger gefunden, der sich bei 
näherem Zusehen als der Teufel entpuppt. Da sich der eigentliche Räuber des Geldes 
vor Gericht verschwört, er wolle, wenn er nicht die Wahrheit sage, vom Teufel 
geholt werden, so kann dieser seltsame Anwalt, der vorher die Unschuld seines 
verdutzten Klienten ans Licht bringt, den Bösewicht tatsächlich gleich holen. 
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In dieser Form hat der Kern der Motivgeschichte offenbar bereits im 15. Jahr- 
hundert bestanden®!. Was dieses Märlein ursprünglich tatsächlich gewesen sein 
mag, ist unbekannt. Man könnte an eine Legende denken, da es sich in der ersten 
bekannten Fassung, bei Hans Folz, um den Betrug an einem Pilger handelt. Die 
Gruppe der Legenden um Pilger, welche verdächtigt und unschuldig verurteilt wer- 
den, ist nicht klein. Ihr Mittelpunkt läßt sich in der Jakobspilgerlegende fest- 
legen. Vielleicht wäre an eine Legende mit Maria als Fürsprech zu denken. Aber 
anscheinend hat sich eine derartige Marienlegende noch nicht feststellen lassen. Es 
gibt nur vielleicht einen merkwürdigen Hinweis in dieser Richtung. In den Fassun- 
gen des Märleins im 16. Jahrhundert wird der Teufel in seiner Rolle als Fürsprech 
stets so beschrieben, daß er an seinem Hut mit der langen Feder darauf erkennbar 
gewesen sei. Und es sei ein blauer Hut mit einer weißen Feder gewesen®®. Nun sind 
Blau und Weiß, besonders auch das Farbenpaar Blau-Weiß, durchaus keine Teu- 
felsfarben. Der Höllische kann die verschiedensten Farben als symbolisch für sich 
beanspruchen, beispielsweise das Farbenpaar Schwarz-Rot. Aber Oswald A. Erich 
hat sicherlich mit vollem Recht festgestellt: „Das Weiß und das (reine) Blau sind 
die einzigen Farben, die einwandfrei heilig sind und deshalb dem Bösen nicht zu- 
kommen.“ 3% Sie finden sich dagegen als wahre Leitfarben in der Marien-Ikono- 
graphie. Wenn in einer älteren Fassung Maria als Fürsprech aufgetreten wäre, dann 
hätte sie sicherlich eine blau-weiße Kleidung als Kennzeichen getragen. Dieser Zug 
paßt also nicht auf den Teufel und ist in den späteren Fassungen gewissermaßen 
ein ungelöster Rest. 

Ein weiterer Hinweis auf eine ursprünglich legendäre Grundfassung könnte die 
standhafte Ablehnung der Teufelsverschreibung sein. Der Bund mit dem Bösen ist 
in der Legende altbezeugt®5, in der Sage erst weit später. Besonders seit dem Hoch- 
mittelalter, nicht zuletzt seit der Gestaltung der Theophilus-Geschichte, ist die 
Teufelsverschreibung ein geläufiger Zug. Auch die standhafte Ablehnung des Bünd- 
nisses mit dem Bösen, wie sie im Falle unseres Märleins vorliegt, ist der Legende 
geläufig®®. Wenn es also eine legendenmäßige Vorform gegeben hat, dann sind diese 
Züge von dort erhalten geblieben. 

Die Vorform selbst hat sich aber, wie gesagt, noch nicht gefunden. Die älteste 
Fassung, die sich bisher überhaupt hat nachweisen lassen, hat der Nürnberger Mei- 
stersinger Hans Folz in einem Meisterlied „Vyl dick auß poser gewonheit entsprin- 
get“ gestaltet 9”. Das Lied beschreibt in neunzehn Strophen langatmig und doch un- 
geschickt den Hergang der Geschichte. Trocken und ungewandt versucht Folz un- 
gefähr folgende Motiverzählung zu formen: Ein Kaufmann zog auf Handelsfahrt 
aus. Er übernachtet bei einem Wirt, der ihn vor Räubern warnt, die auf seiner 
Strecke sich aufhalten sollen. Der Kaufmann gibt daraufhin seine Reise auf und 
will an ihrer Stelle eine Pilgerfahrt unternehmen. Dazu braucht er nicht das für 
seine Handelszwecke mitgenommene Geld, sechshundert Gulden, und übergibt es 
deshalb dem Wirt, der es ihm aufbewahren soll. Der Wirt wurde für „weis, frum 
und reich“ angesehen. Aber er war alles das nicht. Er gab nämlich seiner Hausmagd 
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den Auftrag, das Geld an sich zu nehmen und es zu verstecken. Wenn der Kauf- 
mann es wiederhaben wolle, solle sie ableugnen, es bekommen zu haben: 
53 Verpirg es haimlich war du wellest hine, 

Wan dar in ist mein sine. 

Ob ich ym laugend pine, 

So mag ich im des sweren schir 

Das ich des geldes gar nit wisse 

In meim gewalde. 
Der Wirt instruiert die Hausmagd weiter, wie sie abzuleugnen habe, vom emp- 
fangenen Geld irgendetwas zu wissen. Wenn der Gast aber „ungeschlachte“ werden 
solle, so werde er, der Wirt, schon einschreiten. Tatsächlich kommt der Gast, der 
Wirt tut so, als ob er ihn nie gesehen. Der Kaufmann übernachtet, geht am anderen 
Morgen in die Kirche und versucht nachher, die Magd an sein Geld zu erinnern. 
Die Magd antwortet ihm, wie mit dem Wirt besprochen. Der Gast wendet sich 
darauf an den Wirt, dankt ihm dafür, daß er sein Geld aufbewahrt habe, und 
bittet ihn, es ihm nun wieder auszufolgen. Aber der Wirt leugnet auch alles ab. 

Nun scheint der Zusammenhang gestört. Zwischen der 6. und der 7.Strophe 
fehlt offenbar ein weiterer Streitakt, mit irgendeiner Drohung oder Tat des Gastes. 
Zu Beginn der 7.Strophe befindet sich nämlich der Gast bereits im Turm, im Ge- 
fängnis. Am Freitag soll er schon verurteilt werden. Der Kaufmann behält sein 
Gottvertrauen bei. 

Die 8. Strophe schildert die Situation „an der pfincztagnacht vor dem freytage“ 
im Turm. An diesem Donnerstagabend kommt ein Besuch in den Turm, der ihm 
die Rettung verheißt. Der unbekannte Besucher verspricht: 

122 Fro ich dich mache. 
Dar zu dich an dem wirt wil rechen 
Auch in der sache 

Dein gellt dir wider in dein hant verpflichten. 

Vollg mir in den geschichten. 

Dustu des nyt, mit nichten 

Magstu dem gallgen morn engan! 
Der Kaufmann traut diesen Versprechungen nicht. „Der an der thür“ spricht ihm 
gut zu, ja er schwört ihm „pey dem lebendigen Gotte“, daß er den armen Häftling 
nicht verspotte, sondern ihm helfen wolle. Nun vertraut ihm der Kaufmann. Der 
Besucher gibt ihm daraufhin in der 10.Strophe an, woran er ihn vor Gericht er- 
kennen werde. Er werde einem Fuhrmann gleichen. 

Der Freitag kommt, der Kaufmann wird vor Gericht gestellt. Man räumt ıhm 
das Recht ein, sich einen „fursprechen“ zu wählen. 

11. 
161 Der kauffman sach sich verr um in die weyten. 
Do hatt sich gar pey zeyten 
Der furman an sein seyten 
Gestellt und sach yn fleissig an. 
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Der Kaufmann bittet ihn, sein Anwalt zu sein. Der Fuhrmann sagt „ich weiß und 
kan“ und verkündet in der 12.Strophe „mit lauter stim“ die Unschuld seines 
Klienten. Man solle zwei Leute mit ihm in das Wirtshaus gehen lassen, er wolle im 
Bettstroh der Magd den Geldbeutel ausfindig machen. Das geschieht, das Geld 
findet sich an der bezeichneten Stelle. In Strophe 13 wird der Beutel vor das Gericht 
gebracht, der Kaufmann muß „all wortzeichen“, also alle Wahrzeichen des Beutels 
und des Geldes angeben. Die anvertrauten sechshundert Gulden sind enthalten. 
Nun wird der Wirt befragt, wie denn das zugegangen sein möge. 


205 Nun det der wirt all weg von art sulch swure, 
Der teufel yn hin fure 
Dar um in diser kure, 
Det hie des selben gleichen er. 


Er wiederholt in Strophe 14 noch einmal wörtlich: 
210 Ob ich des wissend pine, 
So fur der teufel hine 
Mein leib und sel in hellen grund! 


was auch sogleich geschieht: Der Fuhrmann, der als Fürsprech fungiert hatte, faßt 
ihn und führt ihn durch die Luft hinweg. Nun verkündet der Richter, daß der Wirt 
seine Strafe empfangen habe und somit die sechshundert Gulden dem Gericht an- 
heimgefallen seien. Der Kaufmann kann sich dagegen nicht wehren, er meint nur, 
er wolle sich nach seinem Fürsprech umschauen38. Darauf bescheidet ihn der Richter 
eilends, daß er sich unter diesen Umständen das Geld lieber nehmen solle, bevor 
dieser höllische Fürsprech nochmals komme, „e er unß hie ereyle“. Er spricht so- 
gleich den Angeklagten „ledig, loß und frey“. 


Die 16.Strophe zieht die Moral aus der Geschichte: 
245 Pey dem kauffmann, peym wirt und pey der meide 
Ich dreyerley bescheide, 
Der man in lib und leide 
Zu aller zeit achtung mag han. 


Das erste Stück dieser Betrachtung sei das Gottvertrauen des Kaufmannes in 
jeder Situation. Das zweite Stück bezieht sich auf den Wirt, der aus Eigennutz den 
Schirm und Schutz Gottes und der Heiligen verachtet habe. Die Magd aber habe 
hier ihre „weyplich plodikeyte“ geschadet. Das seien die Leute, die nach vollbrach- 
ter Übeltat erst einsehen, daß sie in ihren Sünden geschlafen hätten. Die 19. Strophe 
faßt die so gewonnenen Erkenntnisse in Form eines Gebetes zusammen. 

Diese breite Ausführung des Stoffes, die mit Verlängerungen und Füllseln all- 
enthalben über die eigentlich magere Durchführung der Handlung hinwegzukom- 
men trachtet, ist also zweifellos nur eine Bearbeitung der an sich schon vorhandenen 
Fabel. In ıhrer Unzulänglichkeit bietet sie den Stoffkern zwar erkennbar, aber nicht 
sehr klar erzählt, und die Lücke zwischen den Strophen 6 und 7 erleichtert nicht 
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die Beurteilung der älteren Führung der dramatischen Handlung, die doch vor 
Folz schon gestrafft und allenthalben durchmotiviert vorhanden gewesen sein muß. 
Das Meisterlied ist also gewissermaßen nur ein zufällig erhaltener Nebenstrang der 
Überlieferung. Aber ohne diese an sich nicht sehr glückliche Fassung wären wir 
eben über das Vorhandensein des Motives im späten 15. Jahrhundert überhaupt 
nicht orientiert. Die Aufnahme in den Liedschatz der Meistersinger ist schließlich 
auch für unsere Betrachtung wichtig, da sich die allgemeinere Kenntnis der Fabel 
sicherlich auch von dieser Seite her angebahnt haben dürfte. 

Daneben hat es aber sicherlich auch Prosafassungen der Geschichte gegeben. Sie 
sind in der Frühzeit der Reformation bereits erzählt worden, und in dieser Zeit hat 
die Geschichte vielleicht die Züge der Legende verloren. Auch die einleitende Pilger- 
geschichte, die Folz noch erzählt, dürfte in den ersten Jahrzehnten des 16. Jahr- 
hunderts abgestreift worden sein. Aus dem frommen Kaufmann, der aus Furcht vor 
Räubern eine Pilgerfahrt unternimmt, wurde anscheinend in den Jahren um die 
Schlacht von Pavia ein gartender Landsknecht. Und während Folz den Wirt an- 
fangs noch „weis, frum und reich“ nennt, bezeichnet ihn Johannes Gast schon als 
„hospitem. difficilem, fraudulentum et rapacem“ 39, Die unsichere Charakteristik 
des Spätmittelalters weicht der klaren Zeichnung der Renaissance-Novelle. 

Die Reihe der Bezeugungen der Geschichte in dieser Form beginnt wohl bei 
Martin Luther. Er hat diese Geschichte bei sich zu Hause bei Tisch erzählt, eine 
„Historien von Vermessenheit und Gottslästerung“, wie die Herausgeber dazu 
schrieben 40. In der knappen Fassung, die vielleicht um 1550 erzählt und nach- 
geschrieben worden sein dürfte, sind alle Punkte der Handlung unserer Geschichte 
schon enthalten. Luther bot folgenden Text: „In der Mark ware einmal ein Kriegs- 
mann eingesetzt worden, aber man hätte ihm Gewalt und Unrecht getan. Dieser 
hat seinem Wirt Geld aufzuheben gegeben, und da ers von ihm hatte wieder ge- 
fordert, da hat es der Wirt verleugnet und gesaget, er hätte nichts von ihm emp- 
fangen. Als nun der Landsknecht mit dem Wirt des Geldes halben uneins wurde 
und das Haus stürmete, da war der Wirt her und ließ den Landsknecht gefänglich 
einziehen; wollt also den Landsknecht übertäuben, daß er das Geld behielte; kla- 
gete derhalben den Landsknecht zu Haut und Haar, zu Hals und Bauche, als der 
ihm seinen Hausfriede gebrochen hätte. Da kömmt der Teufel zum Landsknecht ins 
Gefängnis und spricht zu ihm: ‚Morgen wird man dich für Gerichte ausführen und 
dir den Kopf abschlagen drum, daß du den Hausfried gebrochen hast. Willst du 
mein sein mit Leib und Seel, so will ich dir darvon helfen.‘ Aber der Landsknecht 
wollts nicht tun. Da sprach der Teufel: ‚So tue ihm also: Wenn du für das Gerichte 
kömmst und man wird dich hart anklagen, so beruhe drauf, daß du dem Wirt das 
Geld gegeben hast, und sprich: Du seiest übel beredt, man soll dir vergönnen einen 
Fürsprech, der dir das Wort rede; alsdann will ich nicht weit von dir stehen in 
einem blauen Hut mit einer weißen Federn und dir deine Sache führen; und bitte 
um mich.‘ Dieses geschahe nun also. Aber da der Wirt für dem Gericht ernstlich 
verleugnete, daß er das Geld nicht hätte, da sagete des Landsknechtes Procurator 
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im blauen Hute: ‚Lieber Wirt, was magst du es doch verleugnen, das Geld liegt in 
deinem Bette unter dem Hauptpfühl! Ihr Richter und Schöppen, schickt hin, ihr 
werdet des Landsknechts Geld allda finden.‘ Da verschwur sich der Wirt und sprach: 
‚Hab ich das Geld empfangen, so führe mich der Teufel hinweg!‘ Als nun die Ge- 
sandten in den Gasthof kamen, funden sie das Geld im Bette und brachtens ins 
Gerichte. Da sprach der im blauen Hütlein: Ich wußte wohl, ich wollt einen darvon 
bekommen, entweder den Wirt oder den Gast!“ und drehte dem Wirt den Kopf 
um und führete ihn in der Luft darvon.“ Und Luther benützte die Geschichte, um 
wieder einmal zu sagen, daß er es ungern höre, wenn man den Teufel nenne, bei 
ihm fluche und schwöre, denn „der Gesell wäre nicht weit von uns“ 41. 

In ungefähr der gleichen Form hat sich nun die Erzählung fortgeerbt. Man kann 
zwei Überlieferungsstränge unterscheiden. Der eine davon kennt wie Luther einen 
landschaftlichen Ansatz, er läßt die Sache in der Mark geschehen sein; der andere 
macht davon keinen Gebrauch und knüpft an keinerlei konkrete Gegebenheiten an. 
Schon die umfangreiche zweite Fassung der Mitte des 16. Jahrhunderts gehört die- 
sem zweiten Überlieferungsstrang an. Es handelt sich um die ausführlich in lateini- 
scher Sprache erzählte Fassung in den „Tischgesprächen“, die Johannes Gastius aus 
Breisach zuerst 1554 veröffentlicht hat“. Der in Basel wirkende Theologe hat die 
anderen Erzählungssammlungen seiner Zeit weidlich benutzt und sich offenbar 
keine wirksame Geschichte entgehen lassen. Deshalb wurden Gasts „Tischgespräche“ 
auch sehr gern gelesen, wie die vielen Auflagen beweisen. Sie haben ihrerseits sicher- 
lich wieder zur Weiterverbreitung auch unserer Geschichte beigetragen. 

Aber nicht nur die Schwanksammlungen, sondern die Sammlungen von Teufels- 
und Dämonengescichten nahmen begreiflicherweise unsere Erzählung immer wie- 
der auf. Job Fincelius hat sie 1556 in seine „Wahrhafftige Beschreibung der Wun- 
dergeschichten“ aufgenommen, und zwar wieder in der Mark lokalisiert 3. Dennoch 
ist Fincelius nicht direkt von Luther abhängig, sondern erzählt die Geschichte aus- 
führlicher. Er führt vor allem neben dem verbrecherischen Wirt auch die Wirtin 
ein, in der bisher bekannten Reihe der Texte zum erstenmal. Da steht nun auch die 
Geschichte, wie der Wirt herbeieilt, weil die Wirtin schreit, der Landsknecht zornig 
wird und mit seiner Waffe in die Tür haut. 

Eine Kurzform dieser Fassung hat sich bei Hermann Witekind erhalten, der 
unter dem Pseudonym Augustin Lercheimer seine „Christlich Bedenken von Zau- 
berey“ 1597 herausgab. Hier wird nun zum erstenmal nicht nur die Mark als 
Handlungslandschaft, sondern noch genauer Spandau als Ort der Handlung an- 
gegeben 4. 

Von dämonologischer Literatur zwischen Fincelius und Lercheimer, welche diese 
Teufelsgeschichte nacherzählt, sei hier Johannes Weyer genannt, der sie 1566 ın 
seine Schrift „De praestigiis daemonum“ aufnahm 45, und Nathan Chytraeus, nach 
dem sie Meigerius in sein „De panurgia lamiarum“ 1587 übernahm #*. Dabei han- 
delt es sich im wesentlichen um eine Anleihe bei Luthers Tischgesprächen. Woher 
Jean Bodin die Geschichte genommen haben mag, der sie 1580 in seiner „Demono- 
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manie des sorciers“ aufnahm, läßt sich wohl kaum entscheiden 47. Noch um die 
Wende vom 16. zum 17. Jahrhundert findet sich diese Teufelsgeschichte immer 
wieder in Erzählsammlungen, die dem gesellschaftlichen Bedürfnis entsprochen 
haben mögen. So in der von Wolfgang Bütner und Steinhart herausgegebenen 
„Epitome historiarum“ 1596 48. Und 1608 übernahm der hessische Dichterling Diet- 
rich Mahrold die Geschichte in seine vielseitige Schwank- und Historiensammlung 
„Roldmarsch Kasten“. Er hat sie wohl Gastius nacherzählt 4. 


Im 17. Jahrhundert findet sich die Geschichte noch manchmal in der dämonologi- 
schen Literatur. Der große Kompilator solcher Geschichten, Delrio, hat sie, man 
möchte beinahe sagen: selbstverständlicherweise, in seine „Disquisitiones magicae“ 
1612 aufgenommen 5. Arnold Mengering hat sie, wie ebenfalls fast selbstverständ- 
lich, in seinen „Kriegs-Belial oder Soldatenteufel“ von 1633 einbezogen !. Johan- 
nes Praetorius, der alle derartigen Geschichten kannte, brachte sie 1667 in seiner 
„Wünschelrute“ 52. Und W. Bergmann und Hilscher fügten sie 1677 in ihren Trak- 
tat über die „Zungensünde“ 53. Damit hört die Zeugnisreihe anscheinend auf. Spä- 
tere Nachdrucke dieser oder ähnlicher Historien- und Beispielsammlungen mögen 
auch unsere Geschichte noch länger mitgeführt haben. Aber bisher hat sich kein 
Zeugnis des 18. Jahrhunderts namhaft machen lassen. 


Das Motiv ist also trotz seiner beträchtlichen literarischen Tradition für die 
mündliche Volkserzählung so gut wie ganz verklungen. Johannes Bolte hat ver- 
sucht, einzelne Spuren des Weiterlebens festzustellen, aber es handelt sich wirklich 
eben nur um Spuren 54. Manchmal besteht eigentlich überhaupt kein echter Zusam- 
menhang. So hat Bolte auf die Sage von der „Teufelsvisite“ hingewiesen, wie sie 
Zingerle aus Brixen bieten konnte55. Aber in dieser südtiroler Geschichte findet 
sich nur ein betrügerischer Advokat, der einem Klienten einmal die Herausgabe 
einer geliehenen Summe verweigert und den ein teufelsartiges Männlein dann durch 
bloßes Fixieren sehr erschreckt. Aber das ist doch kaum das gleiche Motiv. Der 
Bauer, der sein Geld nicht zurückbekommen kann, hat mit dem Soldaten unseres 
Märleins nur wenig zu tun, der betrügerische Advokat nicht viel mit dem bösen 
Wirt und das anscheinend teuflische Männlein so gut wie gar nichts mit dem köst- 
lichen Teufel als Fürsprech. 


Tatsächlich voll und ganz hat sich das Motiv eben nicht in der Volkserzählung, 
sondern in diesem Fall im Volksschauspiel erhalten. Dieses Krimmler „Soldaten- 
spiel“, das auf eine späte Erzählfassung der Geschichte zurückgehen dürfte, hat 
jedenfalls die zugrundeliegende Handlung voll und ganz bewahrt und eigentlich 
auch gut und packend gestaltet. Wenn man bedenkt, daß es im Gegensatz etwa zum 
Krimmler „Hexenspiel“ gar keine zweite dramatische Fassung der Geschichte über- 
haupt gibt, dann wird man das Spielchen noch höher einschätzen. Zu seiner so 
geglückten Gestaltung dürfte aber die Verwurzelung in einer langen Erzähl- 
tradition, die Bekanntheit seines Publikums mit den verschiedenen Märlein aus 
der Literatur der Reformationszeit entscheidend beigetragen haben. 
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Im Gegensatz zum Märchen, zur Märchenforschung, ist die Sage durchaus von 
keinem abschreckenden Wall erklärender Literatur umgeben. Es sind seit den Zeiten 
der Brüder Grimm! wohl zahlreiche Sagensammlungen erschienen, aber diese wir- 
ken nicht abweisend, sondern im Gegenteil vertrauenerweckend: Man kann sie 
vielfach als die eigentlichen und besten Volkskunden der betreffenden Landschaf- 
ten ansprechen, kaum ein anderer Forscher hat zumeist die Menschen seiner Gegend 
so gekannt und ihren geistigen Besitz so erprobt wie der Sagensammler. Auch die 
Untersuchungen auf dem Sagengebiet sind bei weitem nicht so zahlreich wie jene 
auf dem Märchensektor, und die vorhandenen sind größtenteils auch schlicht förder- 
lich. Gewiß haben manche Zeiten, beispielsweise die der Naturmythologie in der 
Mitte des 19. Jahrhunderts, viel an überflüssiger Interpretation vorgebracht?. Aber 
das geht alles nach dem gleichen Schema vor sich, entfaltet sich beinahe in Schlag- 
worten und ist daher rasch durchschaut. Nur in verhältnismäßig wenigen Fällen 
hat die ethnologische und die religionswissenschaftliche Forschung auch unser Sagen- 
material herangezogen. Beispielsweise also bei der Behandlung von Sternsagen, bei 
Herrscher- und Geschlechtersagen. Aber hier ist doch neben heillosen Deutungs- 


versuchen auch viel förderlicher Stoff beigebracht worden, der nur sehr schwer ~ 


methodisch zu überblicken ist. Typenverzeichnisse, Motivindices, Wörterbücher 
und ähnliche Hilfsmittel, die für das Märchen entwickelt wurden, fehlen fast ganz?. 
Freilich mag es bei der überaus großen Stoffülle nicht leicht sein, solche Übersichts- 
werke zu schaffen. Das Gebiet der Sage ist eigentlich so groß wie das der gesamten 
Volkskultur, man kann sagen, daß es kein Teilgebiet gibt, von Siedlung und Haus 
bis zu Sprichwort und Redensart, das nicht auch mit der Sage in Berührung stünde. 
Und außerdem sind bedeutende Nachbargebiete, die Kulturgeschichte der feudalen 
Herrenschichten etwa, auch noch von Sagen durchwirkt, ganz zu schweigen von den 
Überlappungen mit Literaturgeschichte und Kunstwissenschaft. 

Die übergroße Fülle der Sage auf einen Nenner zu bringen, fällt sicherlich schwer. 
Einer der einsichtigsten, wenn vielleicht doch auch zeitgebunden-einseitigen Ver- 
treter der neueren Sagenforschung, Friedrich Ranke, hat einmal eine ganz schlichte 
Definition vorgeschlagen: Für ıhn ist die traditionelle Sage eine Erzählung von 
einem sonderbaren Erlebnis, das geglaubt und für wahr gehalten wird. Wenn man 
den Begriff „Erlebnis“ dabei weit genug faßt, dürfte sich diese Definition trotz 


aller Einwände, die sich gewiß erheben lassen, immer noch bewahrheiten. Die Ge- _. 


schichte von der Weißen Frau im Berliner Schloß ist eine Sage, und der Wach- 
posten, der die Weiße Frau gesehen haben will, hat dieses Erlebnis gehabt, daran 
geglaubt und es für wahr gehalten. Nun gibt es freilich die Geschichte von der 
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Weißen Frau auch ohne den Wachposten. Aber irgendjemand muß die Gestalt doch 
jeweils zu sehen vermeint haben. Man wird mit Recht einwenden, daß man sie nur 
zu sehen vermeinte, weil man die Glaubensvorstellung von dieser Gestalt bereits 
hatte. Aber Glaube und Erlebnis, die immer wiederholte angebliche Bezeugung 


dieses Glaubens, lassen sich wohl kaum voneinander trennen. 


Das bedeutet für die Volkserzählforschung eine gewisse Schwierigkeit. Manche 


w Vertreter einer stärker auf die Form der Erzählung eingestellten Forschung, bei- 


spielsweise Max Lüthi, wollen einen solchen Sagenkern, den Glauben an eine solche 


| Gestalt, noch nicht als Sage anerkennen. Lüthi schreibt beispielsweise: „Nicht jeder 
_ Aberglaubensbericht verdient den Namen Sage. ‚Über Gaisholz inha chund ds 


Nachtvolk; den gäid’s bim Wichel verbii. As häi rra vil gsäid, si häige ds Trampel 
gheerd.‘ Eine solche nüchterne Feststellung ist noch keine Sage.“5 Mit Verlaub: 
Das ist sehr wohl eine Sage, wir wissen dadurch vollkommen genug vom Nachtvolk 
und seinem Weg, seiner Bekundung. Wenn Lüthi fortfährt: „Wirkliche Sagen wer- 
den oder wurden in der abendlichen Erzählgemeinschaft erzählt, und die Freude 


‚_. am Erzählen muß bei ihnen spürbar sein“, so hat das mit der Sage selbst gar nichts 


zu tun. Es gibt wirklich bei weitem mehr Sagen als Bezeugungen von Erzähler- 
gemeinschaften. Die Schule des durch seine Anregungen hochverdienten Julius 
Schwietering hat mit Recht und Gewinn auf solche Erzählergemeinschaften hin- 
gewiesen: Aber da handelt es sich nicht im mindesten um die Regel ®. Die Kenntnis 
der Sage im einzelnen ist mindestens ebenso wichtig wie das Erzählen in der Ge- 
meinschaft, es ist ja vor allem die Voraussetzung dafür. Wer einmal auf einer 
stundenlangen Bergwanderung von einem sonst schweigsamen bäuerlichen Begleiter 
plötzlich so einen knappen Hinweis auf einen Felsblock, auf einen Baumstamm im 
See oder auf ein sonstiges bemerkenswertes Stück in der Landschaft erhalten hat, 
einen Hinweis, in dem deutlich die ganze sagenhafte Geschichte enthalten war, der 
weiß, was gemeint ist?. Ganze große Gruppen, beispielsweise die aitiologischen 
Geschichten, werden so gut wie nie ın redselig erzählter Form dargeboten. Die 
Wahrzeichen der Städte werden nicht in Erzählgemeinschaften geschildert, sie 
leben sozusagen nur in der verständnisvollen Wiedergabe ihrer alten Bezeichnun- 
gen. Es hat offenbar keinen Zweck, bei der Sage nach der Erzählform und nach 
dem Gattungsstil zu fragen. So etwas gibt es eben nicht, bei der Sage ist alles 
Inhalt. 

Gerade der Umfang des Inhaltes, die Vielschichtigkeit der Sageninhalte einer 
einzigen Landschaft, sie machen den Reiz der Sagenforschung aus. Die Vielzahl der 
womöglich namentlich genannten Glaubensgestalten der Sage bedeutet allein schon 
einen ganz wesentlichen Charakterzug der Sage als Erzählung: Man weiß hier so- 
zusagen ganz konkret etwas. Bezeichnend die Bemerkung von Lutz Röhrich ın sei- 
nem vorzüglichen Überblick über den Stand der deutschen Sagenforschung von 
1958: „Allein für den schwäbischen Raum sind fast zweitausend namentlich be- 
nannte Lokaldämonen aus etwa zur Hälfte bis jetzt ungedruckten Sagenquellen 
zusammengebracht worden.“® Der Ausdruck „Lokaldämonen“ klingt vielleicht 
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nicht gut, wenn man diese heimischen Sagengestalten meint. Aber die Erscheinung 
selbst, die Fülle der Züge dieser in knappster Form erzählten Erwähnungen, der 
eigentlichen Sagenkerne, diese Fülle ist von größter Wichtigkeit, mit ihr muß man 
bei der Sagenforschung in erster Linie rechnen. 

Landschaftliche, ja örtliche Fülle schafft aber auch die Voraussetzung für die 
vergleichende Sagenforschung. Wenn man versucht, die Sagenforschung aus einer 
ähnlichen Vogelperspektive zu treiben wie sonst die Märchenforschung, so kommt 
man wie dort auch zu Ergebnissen. Sie sind dem ganzen Wesen der Sage nach 
konkreter: Man kann nur tatsächlich übereinstimmende Züge vergleichen, wenig- 
stens in unserem gegenwärtigen Zustand der Forschung. Man erkennt dabei schwei- 
gend ein gewisses Stillstehen der Überlieferung an; Altersfragen der Sage, selbst 
wenn sie gelegentlich schon aufgeworfen wurden, pflegen für die über weitere Ver- 
breitungsgebiete verstreuten Motive noch nichts auszusagen. Im Gegenteil, man 
muß froh sein, wenn von der Mitforschung über die Anerkennung der Verbreitung 
selbst hinaus die Frage nach den möglichen Verbreitungswegen schon als fruchtbar 
angesehen wird. Bei Sagenmotiven, die über weite Teile des europäisch-asiatischen 
Raumes verbreitet sind, beispielsweise bei den Einzelzügen der Geschichten von 
„Herren der Tiere“, ist man wenigstens versuchsweise schon so weit fortgeschritten. 
Das ganze Gewicht der europäischen, nicht zuletzt der alpenländischen Fassungen 
hat es vielleicht verhindert, daß hier ein rein ethnologisches Spiel im Stil der „Be- 
ziehungsforschung“ getrieben wurde. Die überrasche Zuweisung von solchen 
Motiven an bestimmte Kulturgruppen, bei den Sagen vom „Herrn der Tiere“ bei- 
spielsweise an Jägerkulturen, läßt sich von unserem Material aus nicht anders als 
nur skeptisch beurteilen®. Wenn man etwa sieht, was das Zusammenstellen euro- 
päischer und außereuropäischer Fassungen bei den Zwillingssagen angerichtet hat, 
wird man diese Zurückhaltung verstehen: Ein an sich verständlicher, deutbarer 
Komplex, wie ihn die gestirnheiligen Schifferpatrone darstellen, ist durch die 
Überschüttung mit Zwillingsmythen aller Art völlig verunklart worden 1°. 

Ein wichtiges Kapitel bleibt die Zusammenschau der Fassungen aus Mittelalter 
und Neuzeit mit den Erzählungen der klassischen Antike. So vielschichtig auch 
diese war, ein gutes Jahrtausend von ihr ist doch sehr deutlich überschaubar und 
läßt sich vielleicht klarer, unparteiischer würdigen als jede andere Epoche. Und da 
ergibt sich eben doch, daß die Geschichten von der heimberufenen Wildfrau, der 
„Sture-Mure“, der „Rauhrinde“, oder wie sie heißen mag, von der in jenem 
Jahrtausend der Antike überlieferten Geschichte vom Tod des großen Pan wirklich 
nicht zu trennen ist!!. Gleiches gilt für erstaunlich viele andere Motive, und bei 
sehr vielen von ihnen läßt sich offenbar kein Entlehnungsweg über eine Bildungs- 
schicht feststellen, ein Weg, den man sonst so gern und häufig heranzuziehen ver- 
sucht hat. Welche Bildungsschicht etwa hätte die Sage von der Rippe des Pelops 
in jene von der Hollerhexe im Burgenland oder ın Südtirol umzuformen vermocht? 
Soviel Gewicht man auf literarische Abfolgen legen mag, wie dies Friedrich Ranke 
früher!?2 und Lutz Röhrich jetzt!3 mit hervorragenden Beispielreihen zu zeigen 
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vermochten, gerade in der breitschichtig erzählten Sage kann man offenbar damit 
nicht rechnen. 

Viele Motivkomplexe sind auch für derartige Betrachtungen zu vielschichtig. Es 
war schon vorher auf die vererbten Kulturgüter der feudalen Herrenschichten hin- 
zuweisen. Eine sehr große Gruppe aller geschichtlichen Sagen gehört sicherlich dort- 
hin, die variantenreichen, aber innerlich oft recht gleichförmigen Sagen von den 
Stammvätern und noch mehr den Stammüttern der großen Geschlechter lassen sich 
außerhalb dieser Schicht gar nicht begreifen. Dazu gehört nun aber auch die An- 
erkennung, daß diese Motive in jenen sozial führenden Schichten selbst geglaubt 
wurden. Sie waren in gewissen Bewußtseinsschichten aller Angehöriger dieser Ge- 
schlechter ebenso präsent wie der Glaube an die sippeneigenen Waffen und Schätze. 
An alle jene Zeichen, an denen das Königsheil hing. Der ganze merkwürdige Kom- 
plex von Motiven um die Goldene Henne mit den sieben Kücken im Theodelinden- 
schatz ist beispielsweise nur von hier aus zu verstehen. Das jJahrzehntelange Ringen 
der Forschung um den Gral und den Longinusspeer hätte wohl mit heuristischem 
Gewinn auch in diese Richtung geführt werden sollen. Das sind archaische Züge, 
für uns vielleicht im alten Iran und im europäischen Mittelalter am ehesten faßbar. 
Heinrich Leßmann hat das schon vor einem halben Jahrhundert bei seiner Bearbei- 
tung der Kyrossage geahnt!*. Wieviele Irrtümer den verschiedenen mythologischen 
Schulen auf ihren Wegen auch unterlaufen sein mögen, in manchen Grundansichten 
waren sie längst weiter, als es die Geschichtsschreiber der Volkskunde wahrhaben 
wollen. 

Ein Problem von ebenfalls großer, tiefer Bedeutung scheint mir im Verhältnis 
von Sage und Stadt gegeben zu sein. Vergegenwärtigt man sich, wie blaß der Be- 
griff der Stadt im Märchen ist, so wird einem die Zahl und Bedeutung der auf 
Städte bezüglichen Sagen erst klar. Der Kern der alten Stadtsagen selbst, der Sagen 
von den Stadtwahrzeichen, ıst schon bedeutend genug. Der „Stock ım Eisen“ ım 
alten Wien ist ein schöner Ansatzpunkt, solche Wahrzeichensagen weiterhin be- 
urteilen zu können. Man wird daneben aber selbstverständlich jüngere Wahrzeichen 
nicht vernachlässigen. Auch sie können überraschend weit verbreitet sein und lassen 
sich eigentlich genausowenig rational auflösen, erklären, wie die mittelalterlichen 
Vorläufer. | | 

Hier vielleicht, gewissermaßen in Parenthese, nur ein Beispiel. Die Denkmäler 
und anderen öffentlichen Plastiken des 19. Jahrhunderts scheinen den Zeitgenossen 
ganz merkwürdig vorgekommen zu sein. Sie wußten sich allerlei davon zu erzählen. 
Zunächst kannte man die dargestellten Gestalten nicht und übertrug einfach be- 
kannte Züge auf sie. Die Breslauer Kinder etwa sagten zu dem dreizackschwingen- 
den steinernen Neptun auf dem Brunnen des Neuen Marktes einfach „Gabel- 
jürgen“ 15. In Löwenberg in Schlesien stand im Museum das Monument „Otto und 
Klara“. Es erfreut sich einer großen Beliebtheit, man nannte es den „Ritter und 
die Nonne“ und dichtete den beiden gebrochene Herzen an; in Wirklichkeit war es 
das Denkmal eines Ehepaares und seiner innigen Verbundenheit®. In katholischen 
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Landschaften sah man die Errichtung weltlicher Denkmäler, wie sie im ansteigen- 
den 19. Jahrhundert üblich waren, überhaupt nicht gern. Selbst in Salzburg war man 
der Errichtung des schönen Mozart-Denkmales von Schwanthaler gegenüber sehr 
mißtrauisch. Man sagte, das Weltende könne nicht mehr fern sein, weil man schon 
Götzenbilder errichte. „Sie nennen die Statue Mozartstatue, sagten sie, es ist aber 
nichts anderes als ein Götzenbild, wer wäre denn dieser Mozart, usw.“ Besonders 
als man den dem Denkmal gegenüber gestandenen Brunnen mit der Michaelsstatue 
beseitigte und diese an einem anderen Platz wieder aufstellte, erhob sich großes 
Geschrei wegen der dem hl. Michael zugefügten Unbill und des vermeintlichen 
Kultes jener als Götzenbild bezeichneten Mozartstatue!?. Mit solchen Dingen muß 
man also auch rechnen. Um aber auch noch die Frage der Verbreitung solcher 
Stadtsagen anzuschneiden: Auch dafür gibt es merkwürdige Zeugnisse. Vor einigen 
Jahrzehnten wußte jedes Wiener Kind, das im Bereich des Donaukanals lebte, daß 
den steinernen Löwen an der Aspernbrücke die Zungen fehlten. Der Bildhauer, der 
sie vergessen, sollte sich nach der Erzählung der Erwachsenen deshalb das Leben 
genommen haben. Und nun lesen wir in den Erinnerungen von Paul Eipper, die 
soviel aus dem kleinstädtischen Stuttgart vor der letzten Jahrhundertwende zu 
erzählen wissen, folgende Geschichte: „Aber noch viel schöner ist’s, daß Karl und 
ich am Eingang der Unteren Anlagen die zwei überlebensgroßen Marmorfiguren 
der ‚Rossebändiger‘ betrachten können. Es gibt wahrscheinlich nirgendwo in Würt- 
temberg prachtvollere Pferdedenkmäler. Ein berühmter Hofbildhauer hat sie aus- 
gemeißelt, und man behauptet, er habe sich später das Leben genommen, weil er 
entdeckte, daß ihm dabei ein Fehler passiert sei. Ich weiß es nicht genau; Professor 
Ziegler sagt ‚dummes Geschwätz‘ dazu. Aber tatsächlich fehlt jedem der beiden 
Hengste die Zunge!“ 18 Nebenbei bemerkt, findet sich die Wiener Sage selbst- 
verständlich nicht in den Wiener Sagensammlungen und die Stuttgarter anscheinend 
nicht in den die württembergische Hauptstadt betreffenden Geschichten- und Sagen- 
Zusammenstellungen !®. In Berlin hat man dagegen die entsprechende Sage längst 
in die Sagensammlungen aufgenommen: jene Sage von der Reiterstatue des Großen 
Kurfürsten auf der Langenbrücke, die Schlüter gegossen hat und bei der er das 
Hufeisen am rechten Vorderfuß des Pferdes vergessen haben soll. Schlüter ist als 
Baumeister Peters des Großen erst mehr als ein Jahrzehnt nach der Fertigstellung 
der Statue in Ruhe gestorben. Aber die Sage erzählte, er habe sich vermessen zu 
sagen, wenn ihm jemand an der Statue einen Fehler nachweisen könne, wolle er 
sich das Leben nehmen. Da habe ihn einer seiner Gesellen auf eben diesen, an sich 
völlig belanglosen, Fehler hingewiesen, und der Meister sei von der Langen Brücke 
in die Spree gesprungen ?®. Bis auf den vorzüglichen Zug von der vermessenen 
Wette, der in Wien und Stuttgart fehlt, sind diese Stadtsagen mit der Berliner im 
wesentlichen identisch, als Geschichten vom „kleinen Fehler“ aus großen Städten. 
Die Gruppe wird sicherlich weit größer sein. Auch an Verbreitungsmöglichkeiten 
in der alten Populärliteratur wird es nicht fehlen. Eng verfitzte Kuriositäten- und 
Anekdotenliteratur, wie sie beispielsweise Bernward Deneke für die Sage vom 
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„Überzähligen“ zusammengestellt hat?!, konnte solche Züge leichter verbreiten, 
als sich dies späterhin nachweisen läßt. Aber das Haften an bestimmten Werken, 
das Wiederauftauchen in den Städten, ohne Landbrücken gewissermaßen, das 
scheint doch hervorhebenswert. 

In manchen Fällen sind die Quellen sowie die Varianten schon eingehender be- 
trachtet worden, Einzelschichten haben sich ablösen lassen, ohne daß aber das 
Gewicht der einen oder anderen besonders pointierten Sage darunter gelitten hätte. 
Ein Beispiel dafür ist die Geschichte vom Lieben Augustin, der weit über sein 
Sagendasein in die Redensart eingegangen ist. Je weniger er tatsächlich gelebt hat, 
desto lebendiger ist er geblieben. Da macht wohl die Dichte der Stadtbevölkerung 
auch viel aus, das Von-Mund-zu-Mund ohne Anspruch auf eigentlichen Glauben. 
Es soll das nicht heißen, daß nicht auch solche weitverbreiteten Sagen lange Zeit 
noch mit Glaubensvorstellungen verbunden gewesen sein mögen. Selbst wenn man 
die Volksbuchdrucke oder die Moritaten-Lieder feststellen kann, wie beispielsweise 
bei der „Kinderhand aus dem Grabe“, wird man nicht daran zweifeln, daß die 
moralisch-pädagogische Wirkung der Geschichte zunächst doch immer wieder vom 
Glauben an die Möglichkeit eines solchen grausigen Geschehens ausgegangen ist. 
Es bleibt da so ähnlich wie bei den Puppenspielfiguren, von denen man genau 
wußte, daß sie nur durch die Hand des Fahrenden bewegt wurden und denen man 
doch die Namen der alten einheimischen Schreckgestalten gab: Kobold nannte man 
die Puppen, Tatermann, Meister Hemmerlin, und sah sie zumindest während des 
Spielens mit solchem Grausen an wie der Volksschauspieler seine Teufelsmaske. Er 
mochte sie sogar selbst geschnitzt haben: Aber bevor er sie anlegte, machte er doch 
rasch noch das Kreuz ??. 

Sage ist vom Glauben nicht zu trennen. Die Gestalten der Terminbräuche gehören 
noch beiden Bereichen ganz an, die Berchten der Umzüge und die gleichen Gestalten 
der Berchtensagen wird man nicht zu trennen versuchen. Thomaszoll, Thomerl mit 
dem Hammer und wie sie heißen mögen, sind selbstverständlich vermummte Kin- 
der, die am Thomasabend herumlaufen. Wenn man von ihnen erzählt, sind sie aber 
eben doch sagenhafte Schreckgestalten dieser Mittwinterzeit®®. Und dabei mögen 
das Motive aus versunkenen oder versinkenden Schichten sein. Im Gesamtgebiet 
der Sage finden sich aber genügend andere Beispiele, welche das Leben ähnlicher 
Züge in der Gegenwart bekunden und denen man es anmerkt, daß sie nicht aus- 
sterben werden. Die Spuren unheimlicher Persönlichkeiten der Geschichte werden 
sich auch in Zukunft in der Sage widerspiegeln, scheinbar unerklärliche Ereignisse 
werden immer wieder aus dem Vorstellungsbereich der Sage heraus erklärt werden. 
Manchmal kommt das wellenbergartig stark zu Bewußtsein, etwa bei der Auf- 
zeichnung der Sagen der deutschen Heimatvertriebenen in den ersten Jahren nach 
dem letzten Krieg‘. Viele ähnliche Vorgänge sind ohne derartige sammlerische 
Anteilnahme vor sich gegangen und daher mehr oder minder unbemerkt geblieben. 
Das eigentliche Leben dieser Vielgestaltigkeit und Vielgesichtigkeit der Sage entzieht 
sich aller breiteren Einsicht. Wir werden uns immer mit Beispielen begnügen müssen. 
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I. Problemstellung 


Der Sagenschatz der europäischen Länder und Landschaften ist von den ver- 
schiedensten Seiten her bearbeitet, vor allem gesammelt und geordnet. Eigentliche 
Ergebnisse für eine kulturhistorische Religionswissenschaft hat man ihm noch selten 
abgefordert, seit die Bestrebungen der germanistischen Mythologie im Sinn Jacob 
Grimms sich allmählich erschöpft haben. Nur selten sind Gestalten der germanischen 
oder der keltischen Göttersage mit außereuropäischen oder auch nur randeuropäi- 
schen Erscheinungen konfrontiert worden. Das bedeutende Graebnersche Beispiel 
„Ihor und Maui“ ist ohne wesentliche Nachfolge geblieben!. Dadurch geht aber 
der Volkskunde als der Erschließerin auch der europäischen Volkssage der Zusam- 
menhang sowohl mit der Ethnologie wie mit der Prähistorie verloren, und diese 
beiden Disziplinen haben ihrerseits nur selten Gelegenheit, die gewaltigen Stoff- 
massen zu überprüfen, um die für sie wichtigen Anhaltspunkte zu gewinnen und das 
alte volkhafte Europa in seine tatsächlichen kulturellen Zusammenhänge zu stellen. 
Zusammenhänge, die vor allem für die geistige Volkskultur wesentlich sind, dennoch 
aber meist nur auf den Gebieten der Sachkunde, vor allem der bäuerlichen Wirt- 
schaft und ihrer Geräte, gesehen werden. 

Es handelt sich um eine erneuerte Volksglaubenforschung, welche seit einigen 
Jahren die Volkskunde in den Dienst der allgemeinen kulturhistorischen Bemühun- 
gen stellen will. Die im 19. und 20. Jahrhundert aufgezeichneten Sagen stellen ein 
reiches Material für die Beurteilung des Volksglaubens der verschiedensten Epochen 
dar, vermutlich bis weit in die Urgeschichte hinein. Die Märchenforschung hat er- 
folgreich bis ins Megalıthikum hinabgelotet?. Die Sagenforschung muß versuchen, 
zunächst wenigstens bis in die frühe Eisenzeit vorzudringen. Dafür erscheint der 
Vorstellungskomplex um den „Herrn der Tiere“ besonders geeignet, nicht zuletzt 
deshalb, weil die Beziehungen zwischen Mensch, Wildtier und Jagdtier auch den 
späten Mitteleuropäer noch durchaus lebensvoll anmuten können. 

Die Hirtensagen der Hochalpen kennen in einer Reihe von Fassungen, die etwa 
im Bereich des antiken Rätien und seinen angrenzenden Gebieten erzählt werden, 
das Motiv vom geschlachteten und wiederbelebten Tier, dem bei seiner Wieder- 
erweckung ein Schaden anhaftet. Unwillkürlich schreibt man dem Motiv einen 
starken Erlebnischarakter zu, es scheint im Lebenskreis der Hochalpenhirten be- 
heimatet zu sein, die sich um das ihnen anvertraute Vieh so sehr sorgen, daß ihnen 
diese Sorge auch zum Gegenstand ihrer Träume wird und in Traumzusammenhän- 
gen auch die Beschädigung des Tieres, das Geister schlachten und wiederbeleben und 
dabei doch nicht schädigen, ihnen selbst zufällt, die sie freventlich an dem Geister- 
mahl teilzunehmen begehrten. 
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Schon vor mehr als einem Jahrhundert hat jedoch die vergleichende Sagenfor- 
schung darauf hingewiesen, daß dieses alpine Motiv auffällig mit der Geschichte 
von Thor und der Schlachtung und Wiederbelebung seiner Böcke übereinstimme“. 
Das gab die immer erneute Veranlassung zur Betonung eines Zusammenhanges von 
altnordischen und alpinen Motiven ab, zur Konstruktion einer Abhängigkeit, bei 
der man ım Sinne Jacob Grimms stets nur an eine Geberrolle des germanischen 
Nordens dachte. Die alpinen Sagen muteten dementsprechend wie ein Horst ver- 
einsamter nordischer Mythen an, und die weitere Folgerung, nach den ethnischen 
Trägern der Erzählungen zu suchen, lag nahe. Es ıst wohl nur der relativen Ent- 
legenheit der Sagenforschung zuzuschreiben, daß nicht noch weitere Folgerungen 
gezogen wurden und beispielsweise das Motiv in den großen Bogen nordgermanisch- 
ostgermanisch-slawisch-alpenländischer Kulturbeziehungen eingespannt wurde, 
durch den soviele ähnlich verbreitete Erscheinungen ihre vorläufige Zusammen- 
ordnung fanden®. 


Daß diese letzten Konsequenzen einer nordisch betonten Kulturkreisforschuag 
wenigstens expressis verbis nicht gezogen wurden, ist in der heutigen Situation 
unserer Verbreitungsforschung sehr angenehm. Seit sich der Blick nach dem Osten, 
vor allem nach Vorder- und Nordasien auch für die europäische Volkskunde so 
beträchtlich geschärft hat, ist auch für dieses Motiv die Übereinstimmung mit Er- 
zählungen weit außerhalb des alten Nordens, nämlich im Kaukasus, in Armenien 
und noch weit darüber hinaus deutlich geworden. Es ist heute nicht mehr möglich, 
die Gebiete der Motivverbreitung auf zwei Hauptpunkte einzuengen und wo- 
möglich auf der Karte mit einer Geraden oder mit einer Rhamm-Schierschen Kultur- 
kreis-Kurve zu verbinden ê, es müssen nunmehr doch mindestens drei Hauptpunkte 
berücksichtigt werden, und wie das Spiel der Bewegungslinien, also die graphische 
Nachzeichnung der Geschichte und Verbreitung, nun innerhalb dieses Dreieckes 
verläuft, das hat sich bisher noch nicht feststellen lassen. Als Vorarbeit dazu soll 
im folgenden das ganze Problem noch einmal aufgerollt werden. Dazu muß vor 
allem die Verbreitung, soweit ich sie überblicken kann, genau dargestellt werden. 
Die Anordnung der Verbindungsgruppen geschieht, wie bei allen hier vorgelegten 
Untersuchungen, von den Hochalpen aus. Die weltlichen Fassungen werden zuerst 
zusammengefaßt, die Legenden folgen den drei weltlichen Verbreitungsgebieten als 
eigene Gruppe. Das ergibt gleichzeitig auch eine Distanzierung der neuzeitlich- 
weltlichen von den mittelalterlich-geistlichen Erzählungen. Die antiken Mythen 
folgen, und von ihnen aus lassen sich die Deutungen am ehesten gruppieren, die ja 
immer auf die mythischen Kerne gerichtet waren. Freilich wird sich dabei ergeben, 
daß die Ausweitung in der Ostrichtung auch eine Wandlung der Mythendeutung 
bedingt. Was etwa noch antik erschien, nämlich dem nordischen Altertum zu- 
gehörig, dürfte sich jetzt doch schon eher urgeschichtlichen Perioden und Kulturen 
zuweisen lassen. 
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II. Die einzelnen Verbreitungsgebiete der Sagen 


1. Die Verbreitung ım Alpenland 


Die Varianten der Sage vom geisterhaft geschlachteten und wiederbelebten 
Weidetier sind innerhalb der Alpen hauptsächlich in der Schweiz, in Tirol und in 
Kärnten verbreitet. Man kann wohl hauptsächlich von einer Verbreitung innerhalb 
des Bereiches des alten Rätien sprechen, die freilich vorhandenen Grenzüberschrei- 
tungen nach Westen und Osten sind wohl durch Wanderhirten, Walser und andere 
nicht seßhafte Persönlichkeiten und Gruppen im Hlirtenbereich entstanden und 
verständlich. Auch wenn also beispielsweise das hier stark heranzuziehende Wallis 
gewiß nicht dem alten Rätien zugehört hat, so bleibt diese Festlegung des Kern- 
verbreitungsgebietes für weitere Schlußfolgerungen wichtig. 

Verfolgt man das Motiv vom Westen nach dem Osten durch dieses Gebiet, so 
begegnet es zuerst im unteren Wallis. Die „Passardaz“ betitelte Sage erzählt dort, 
daß zwei Jäger auf der Alp Severen von einem verstorbenen Hirten mit dem 
Fleisch einer Kuh gespeist würden, die er danach wieder belebt. Sie ist heil bıs auf 
eine offene Wunde, an der Stelle, wo sie den Boden berührt hatte. Der Geisterhirt 
verlangt von den Jägern das gegessene Fleisch zurück. Da sie es nicht zurückgeben 
können, müssen sie eine neuntägige Bußübung für seine Seele verrichten. Er habe 
nämlich mutwillig mehrere schöne Kühe über die Felsen hinuntergestürzt, um sich 
am Besitzer zu rächen”. 


Das ist offenbar keine sehr ursprüngliche Pasini: Schon die Begründung der ge- 
forderten Buße zeigt, daß hier andere Motive, hauptsächlich das aus der Sisyphos- 
Geschichte bekannte vom Hinabstürzen der Tiere durch den Hirten, hineinwirken®. 
Im Hauptmotiv fehlt der „kleine Verlust“, die Angabe, daß jenes Stück Fleisch 
dem Tier gefehlt habe, das die Jäger gegessen hätten; davon wird erst nachträglich 
berichtet, da sie es zurückgeben sollen. Im Hauptmotiv ist dagegen davon die Rede, 
daß das Tier eine offene Wunde an der Stelle habe, wo es, offenbar in geschlachte- 
tem Zustand, die Erde berührt habe. Hier ist anscheinend ein eigenes, sehr altes 
Motiv aus der Geister- und Zauberersphäre hereingekommen, das Berührung mit 
der Erde und Verzauberung für zwei einander ausschließende Gebiete ausgibt. Mit 
dem Thor-Motiv hat es nichts zu tun. Dieser westlichste Beleg der Sage innerhalb 
der Alpenländer steht also auch motivlich von der Hauptgruppe etwas abseits. 

Die Walliser des Eifischtales erzählten die Sage von dem „Nächtlichen Mahl“. 
von der Alpe de l’Allee. Zu Mitternacht hielten dort Gespenster ein Mahl ab, bei 
dem die Kuh Rosine geschlachtet wurde. Dem Hirten wurde von den Gespenstern. 
ein Stück davon angeboten, das er essen mußte. Dann legten die Gespenster die. 
Knochen auf der Haut zusammen. Am Morgen war die Kuh wieder ganz und 
lebendig, nur das vom Hirten gegessene Stück fehlte ihr®. Ä | 

Damit haben wir die Kernfassung der Sage vor uns. Aber auch im Eifischtal 
kannte man eine Erweiterung, die an die erste unterwalliser Fassung erinnert. Man 
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erzählte nämlich dieselbe Sage von der Kuh Moreina und schloß das Sisyphos-Motiv 
an!®, Es scheint also auch dort gewissermaßen als Begründung für das seltsame 
Mahl bekannt gewesen zu sein, und auch die Eifischtaler dachten sich also die Ge- 
spenster eigentlich als tote Hirten. 

Geht man von hier in die Innerschweiz hinein, so begegnet man unserer Sage im 
Kanton Uri. Dort wird in der Geschichte von der „vergessenen Kuh und dem 
Jodelbub“ ein Handknabe, den der Senn nicht recht mochte, nach der Alpabfahrt 
zurückgeschickt, um eine zurückgelassene Kuh nachzuholen. In der Alp konnte er 
die Kuh indes nicht finden, legte sich schlafen, betete noch sein Abendgebet und 
schlief ein. Um Mitternacht wurde er von einem großen Lärm geweckt. Eine Schar 
ihm unbekannter Leute zogen in die Hütte ein, machten Feuer, kästen und zigerten 
wie eben Alpleute und brachten dann die gesuchte Kuh und schlachteten sie. Der 
Bub konnte nichts dagegen tun und verhielt sich still. Die Unbekannten brieten sich 
das Kuhfleisch, einer von ihnen nötigte den Buben, auch ein kleines Stück davon zu 
essen. „Die nächtlichen Gesellen“, heißt es nun wörtlich, „essen alles Fleisch bei 
Rybis und Stybis auf, wickeln sodann sorgfältig sämtliche Knochen und Beinchen 
in die Kuhhaut zusammen und legen diesen Bündel vor die Hüttentüre hinaus.“ 
Dann lassen sie den Knaben in der Milchkammer zwischen schwarzer, roter und 
weißer Milch wählen, er dürfe trinken, von welcher er wolle. Er wählt selbstver- 
ständlich die weiße und wird deshalb später schön jodeln können. Am nächsten 
Morgen war von den nächtlichen Besuchern und ihrem Werken nichts mehr zu 
sehen. Die Kuh stand gesund und munter vor der Hüttentür, „nur am Schwanz 
fehlte ihm ein Stücklein Fleisch, jenes Stücklein, das er selber gegessen“. Der Bub 
trieb die Kuh talwärts und jodelte wunderbar dazu, und alle Alpler freuten sich, 
daß er mit der Kuh gesund zurückgekommen!!. Das ist also eine vorzügliche Fas- 
sung, mit einer speziellen Begründung für das Zurückschicken eines Buben, die ın 
einen eigenen Motivbereich der Hirtensagen gehört. 

Nordwestlich von dieser Verbreitungsgruppe nehmen die Bauern des Berner 
Mittellandes das Motiv wieder auf. Aus Münchenbuchsee hat sich folgende eigen- 
artige Variante erhalten: Einem Bauern, der einen Stall voll Vieh besaß, nahmen 
die Zwerge ein schönes Kalb und schlachteten es. Der Bauer kam zufällig dazu, 
war darüber empört und machte ihnen Vorwürfe, warum sie ihm das schöne Kalb 
ergriffen hätten und nicht ein anderes Stück. Die Zwerge suchten den Erbitterten 
zu beschwichtigen, indem sie ihn ermahnten, nicht zu zürnen, und ihm vom Fleisch 
des schönen Kalbes zu essen gaben. Betrübt legte er sich am Abend zu Bett. Am 
anderen Morgen ging er in den Stall, um zu füttern, da stand zu seinem größten 
Erstaunen das schöne Kalb gesund und wohl an seinem gewohnten Platz, und nur 
das Stück Fleisch, das er gegessen hatte, fehlte am Körper !2. 

Das Kernmotiv ist also hier ganz richtig erhalten, doch hat sich das Milieu ge- 
wandelt, nicht mehr der Hirt, sondern der Bauer ist es, der sich um das Vieh sorgt, 
und nicht Gespenster, sondern Zwerge werden als die Täter genannt. Freilich be- 
nehmen sich beide wie ihre Vorbilder auf den Alpen. Die Umformung der handeln- 
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den Gestalten steht aber offenbar ın einem bestimmten Strom, der aus dem Alpen- 
bereich herausführt. Rein milieumäßig ist darauf hinzuweisen, daß das Berner Mit- 
telland reine Bauernbevölkerung hat und daher hier der Bauer und nicht der Hirt 
die Rolle der menschlichen Sagengestalt einnimmt. Die gespenstischen Sagengestalten 
dieser Gruppe, die Zwerge, lassen sich noch mehrfach nachweisen. So erzählte man 
ın Bern vom Pfaffenloch, einer Sandsteinhöhle in der Gutenbrunnfluh an der öst- 
lichen Seite des Längenberges westlich vom Dorf Kaufdorf im Kanton Bern. Ihre 
Versteinerungen schrieb man einem Berg- oder Steinvölkchen zu. In diesem „Loch“ 
sollen bis zum Anfang des 19. Jahrhunderts Zwerge gewohnt haben. Sie hätten 
dort eine Kuh gehabt, der das jeweils zum Verzehren herausgeschnittene Fleisch 
wieder nachwuchs!3. Hier ist also das Milieu der Sage aus Münchenbuchsee bei- 
behalten, das Kernmotiv dagegen ist verkümmert, vielleicht kann man es auch schon 
als ein Nachbarmotiv des unseren bezeichnen. Die enge Nachbarschaft in der Berner 
Umgebung läßt es noch hierherstellen; es weist aber zweifellos schon zu den ver- 
wandten Motiven im Alpenvorland hinaus, die hier im Anhang zu behandeln sein 
werden. 

Südlich von dem oben behandelten Gebiet, nämlich im Senseland, also dem 
deutschen Teil des Kantons Freiburg, hat sich dagegen eine Sage gefunden, die 
durchaus hierhergehört. Dort erzählte man: Ein Bauer erschreckt einen Zwerg, 
wird dann mit seinem Rind von einem Gewitter überrascht und muß in einer Berg- 
hütte übernachten. Er wird wach und sieht, wie eine Schar Zwerge sein Rind ge- 
schlachtet hat und verzehrt. Sie zwingen ihn dazu, ein Stückchen vom Braten mit- 
zuessen. Die Zwerge verschwinden, der Bauer schläft wieder ein, findet am Morgen 
sein Rind wieder lebendig und gesund, nur fehlt dem Tier auf dem Rücken ein 
Stückchen, ebensogroß wie jenes, das er selber, der Bauer, in der Nacht gegessen 
hatte 14, 

Innerhalb des schweizerischen Hochalpengebietes sind derartige Varianten mit 
den Zwergen nicht zu beobachten. Wo das Motiv wieder auftritt, nämlich dem 
Osten zu im Prätigau, dort gehört es deutlich der Kerngruppe an, auch wenn es 
mitunter schlecht erzählt oder überliefert erscheint. 

Im Prätigau heißt es, daß der Hirt eines Abends auf einer Galtviehalm eine 
gespenstische Schar bemerkt habe, die einem seiner schönsten Kälber die Haut ab- 
zogen. Er lief davon, stellte am anderen Morgen fest, daß kein Stück seiner Herde 
fehle. An diesem Tag stellte sich aber auch rauhes Schneegestöber ein, und er 
brauchte deshalb für dieses Jahr nicht mehr auf die unheimliche Alp zurückzu- 
fahren '5, 

Hier fehlt also die zweite Hälfte des Kernmotives: Die Nachtschar schlachtet 
wohl das Tier, aber der Hirt ißt nichts davon. Daher sind die Tiere am anderen 
Morgen wieder vollzählig und vollständig. Dieser andere Morgen gehört aber 
bereits dem Winter an. Es fragt sich also, ob das Motiv hier nur schlecht erzählt ist 
oder ob es eine Erzählform der Sage gibt, welche das Ereignis als mythisch auffaßt 
und an einen bestimmten Termin im Jahr verlegt. Da wir uns mit dieser Fassung 
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im Prätigau, also einem Glied des alten Rätien, befinden, wäre eine derart in sich 
sinnvolle -Form durchaus möglich und würde einen Weg zu einer lokal-mythischen 
Interpretation weisen. 

Die nächsten Fassungen stammen aus Vorarlberg, insbesondere aus dem Monta- 
fon, jenem Tal, das also mit dem Prätigau seit eh und je besonders eng verbunden 
ist. Von einer Maiensäßhütte Mansaura, hoch über Tschagguns im Montafon, er- 
zählte man, daß dort um Mitternacht eine Bande von Bützen gesotten und gebraten 
habe. Am Morgen sei sie wieder abgefahren, einer habe aber gerufen: „Es fehlt a 
Bele (Beinlein), schnätzen a Hölzle.“ Die Magd fand am Morgen die Stube voll 
Roßmist. Im Stall strich sie der besten Kuh über den Rücken, mit den Worten: 

„Bhüet di Gott und bsegn di Gott.“ Da stürzte die Kuh zusammen, und nur mehr 
die leere Haut, die Knochen und ein geschnitztes Hölzchen lagen da !®. | 

Diese Fassung ist ebenso aufschlußreich wie schlecht erzählt. Vom Kernmotiv ist 
alles vorhanden bis auf die Namhaftmachung des Sterblichen, der jenes Stück ge- 
gessen haben muß, das durch ein geschnitztes Holz ersetzt worden war. Die Bütze 
scheinen selbst darüber nicht im Bilde gewesen zu sein, sonst hätten sie nicht rufen 
können, es fehle ein. Bein und müsse durch ein Hölzchen ersetzt werden: Das feh- 
lende war ja, wie sich dann zeigte, tatsächlich ersetzt worden. Das heißt, daß die 
Fassung ursprünglich dreiteilig gewesen sein muß, das erste Drittel muß bis zum 
Abzug der Bütze gereicht haben, dann muß die Wiederbelebung mit Einfügung 
des Hölzchens gekommen sein, an der offenbar der jetzt fehlende Hirt, der das 
fehlende Stück gegessen. hatte, beteiligt war; erst dann kam die Besegnung des 
Tieres, vermutlich nach dem Abtrieb der Herde ins Tal. Mit ihr, dem Brechen der 
als Zauber dargestellten Wiederbelebung, gleitet die Sage aber aus dem Bereich der 
übrigen Thor-Motiv-Erzählungen hinaus und berührt sich mit den rezenten Pelops- 
Motiv-Erzählungen, was freilich sehr bezeichnend ist 7. 

In Vorarlberg wurde noch ein zweites Mal eine Sage dieses Mörisbereiches er- 
zählt, und zwar vom Vorderen Boden im Kleinen Walsertal. Das Nachtvolk kam 
an einem Fasttag am hellen Tag und stellte einen Schmaus an. Die schönste Kuh 
wurde von ihm geschlachtet. Die Kinder des Hauses durften mitessen, nur keinen 
Knochen verzehren oder verlieren. Dennoch fehlte nach Beendigung des Mahles 
ein Knochen. Alle anderen wurden in die Haut der Kuh eingewickelt, es. mußte 
eben auch so gehen, und das Tier wurde wieder belebt 8. 

Die schöne vollständige Fassung scheint der Thor-Erzählung so nahe zu stehen, 
daß man fast an eine vermutlich doch unbeabsichtigte Färbung durch den ersten 
Sammler, Franz Josef Vonbun, denken möchte. Da es sich aber an sich um eine 
Variante aus dem organisch zusammengehörigen Verbreitungsgebiet der Sage, noch 
dazu aus einem Walsergebiet, handelt, muß dem nicht so sein 19. 

Aus Vorarlberg greift die Sage noch in den schwäbischen Allgäu hinaus. Das ist 
in verwandten Volkskulturzusammenhängen ebenso, wir kennen es beispielsweise 
gut von der Verbreitung des einbeinigen Melkschemels2°. Was die Sage betrifft, so 
heißt es im Allgäu: Auf der Staufenalp stellt sich das Geistervolk ein und schlachtet 
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ein schönes Tier, das am Morgen wieder lebendig ist, bis auf den üblichen kleinen 
Fehler. Daran schließt sich das Motiv vom Senn an, der vom Nachtvolk geisterhaft 
schön spielen lernt, mit allen seinen Folgen t. Das entspricht also weitgehend der 
Fassung unserer Sage aus Uri. Während also im Unterwallis das Sisyphos-Motiv an 
das Thor-Motiv angeschlossen wird, im Montafon wieder ein Stück des Pelops- 
Motives, hängt hier jenes Musik-Motiv dran, das vielleicht dem Kernbereich der 
Hirtensagen überhaupt zugehört. Das Thor-Motiv selbst ist im Allgäu dem Kern 
nach vollständig erzählt. An seiner örtlichen Herkunft aus dem Walserbereich und 
weiterhin aus der hochalpinen Zone wird man kaum zweifeln können. Im Gegen- 
satz zum Berner Mittelland etwa scheint hier an der Nordgrenze von Vorarlberg 
und Tirol keine Ausstrahlung in das Voralpenland stattgefunden zu haben. 

Eigenartig berührt zunächst die weitere Verbreitungsbezeugung: Nordtirol, also 
der räumliche Anschluß nach dem Osten, scheint das Motiv nicht zu kennen. Der 
Weg geht, soweit unsere Belege ihn verfolgen lassen, vom Prätigau und vom 
Montafon aus gleich nach dem Südosten, nach Südtirol, wo die nördlichste Fassung 
aus dem Passeier stammt. 

Die vor schon fast einem Jahrhundert aufgezeichnete Fassung aus dem Passeier 
besagt, daß ein Gemsenjäger nach Feierabend gejagt habe und zu drei wilden 
Weibern gekommen sei, die in einem Kupferkessel einen Gemsenschlägel kochten. 
Er durfte mitessen, aber kein Beinchen verderben, sonst, so wurde ihm angedroht, 
müsse er die Gemse büßen. Ein Beinchen schlüpfte ihm aber dennoch hinunter, und 
er verschwieg es vorsichtshalber. Auf dem Heimweg am anderen Morgen sah er 
eine dürre Gemse, die am linken Hinterfuß hinkte. Das Beinchen blieb ihm, wie er 
offenbar spürte, im Magen liegen. Nach drei Jahren schoß er eine fette, nach links 
hinten hinkende Gemse, der gerade das von ihm verschluckte Beinchen fehlte. Er 
wußte nun, daß es dieselbe gewesen sei ??. 

Diese Fassung aus dem Passeier gibt das Kernmotiv ganz eindeutig wieder, doch 
stellt sie es bezeichnenderweise nicht ın den Kreis der Hirten, sondern ın den der 
Jäger. Die Gemse, das wichtigste alte Jagdtier der Hochalpen, ist hier das scheinbar 
getötete und wiederbelebte Tier. Der Jäger, der an ıhr mitessen muß, wird ver- 
warnt, verfehlt sich selbstverständlich, wird aber dafür nicht bestraft. Das ist viel- 
leicht ein erzählerischer Mangel. Dagegen entspricht die Erwähnung, daß es eine 
wieder feist gewordene Gemse sei, die sich als die bereits einmal getötete heraus- 
stellt, sicherlich dem Zug in den Schweizer Hirtensagen, die Tiere seien durch die 
Tötung und Wiederbelebung nicht geschädigt, sondern wunderbar gestärkt worden. 
Ein wesentlicher Zug dieser jägerischen Fassung besteht jedenfalls in der Erzählung 
von den „Wilden Weibern“, die anstelle des in den Hirtensagen auftretenden 
„Nachtvolkes“* usw. genannt werden. Sie werden in der Fassung aus dem Gör- 
tschitztal in Kärnten wieder begegnen. Die Glaubensgestalten, die hier offenbar als 
„Herrinnen der Tiere“ auftreten, die also Gewalt über das Jagdtier haben, scheinen 
faßbarer als die so wenig greifbaren Gestalten der Wilden Jagd, der „Gespenster“, 
der „Bütze“, und wie sie in den Sagen aus der Schweiz und aus Vorarlberg eben 
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genannt werden. Freilich treten auf südtiroler Gebiet dauernd beide Gestalten- 
gruppen nebeneinander auf. 


Das bezeugt die Fassung der Sage, wie sie bei den Moccheni im Fassatal erzählt 
wurde. Hier handelt es sich um Ladiner, welche aber die Geschichte um die Gestalt 
des „Bilmon“ erzählen, dessen Name offensichtlich auf den deutschen „Wilden 
Mann“ zurückgeht. So läßt sich also das Motiv hier nicht etwa sprachlich-land- 
schaftlich festlegen, sondern nur als Glied in der großen Gruppe der Hochalpen- 
sagen erfassen. 


Im Fassatal wurde also erzählt, der „Bilmon“ sei eines Tages bei einem Jäger 
eingekehrt, mit dem er einen gebratenen Hasen aß. Zum Dank wollte er den Jäger 
die Kunst lehren, aus dem schlechtesten Alpenkäse Wachs zu machen, wenn er 
keine Lüge spräche. Der Jäger ging auf den Handel ein. Da fragte ıhn der Wilde 
Mann, ob er vom Hasen etwas zurückbehalten habe? Der Jäger sagte: Nichts. 
Hierauf befahl der Wilde Mann dem Jäger, alle Beine des Hasen auf einen Teller 
zu legen und das Fell zu bringen. Als das geschehen war, breitete er das Hasenfell 
über die Beine (die Knochen des Hasen nämlich), und der Hase sprang lebendig 
vom Tisch zur Tür hinaus ins Feld, aber an einem Fuß hinkend. Da zog der wilde 
Mann zornig die Brauen zusammen und schrie: „Du hast mich angelogen, bist nicht 
wert, das Geheimnis zu wissen.“ Der Jäger hatte nämlich beim Abtragen der Beine 
doch eines zurückbehalten, um ein Vogelpfeifchen daraus zu machen ®®. 


Die Fassung ist offenbar mit einem überschüssigen Motiv belastet, nämlich dem 
Versprechen des Wilden Mannes, den Jäger das Geheimnis der Verwandlung von 
Käse in Wachs zu lehren. Das zeigt, daß hier eine Hirtengeschichte hineingespielt 
haben muß, denn der Jäger hatte an sich mit dem Käse und seiner Veredelung 
nichts zu tun. Am Schluß zeigt er sich ja auch an einem Lockpfeifchen aus einem 
Hasenknochen interessiert, was nun tatsächlich ein jägerisches Motiv ist. Der Wilde 
Mann aber zeigt sich eindeutig als „Herr der Tiere“, der den Hasen lebendig 
machen kann. Das Thor-Motiv des fehlenden Knochens wird ganz jägerisch moti- 
viert, wodurch die Zweigeteiltheit der Erzählung noch fühlbarer wird. Es handelt 
sich jedenfalls auch hier um ein verzehrtes und wiederbelebtes Jagdtier; daß es ein 
Hase ist, dürfte keinen weiteren Hinweis ergeben, etwa in dem Sinn, daß im 
Passeier die Wilden Frauen als Herrinnen der Gemsen angesehen würden, im Fassa- 
tal dagegen der Wilde Mann als Herr der Hasen. Das läßt sich aus bloß zwei 
Fassungen nicht entnehmen, sondern würde nur bei größerer Aufzeichnungsdichte 
wahrscheinlicher zu machen sein. 


Hier lassen sich nun die Welschtiroler Fassungen aus dem Nonsberg und aus der 
Valsugana anschließen. Dort heißen die im deutschen Südtirol „Saligen“ genannten 
Gestalten „Angane“, auch „Enguane“ oder „Eguane“. Von ihnen werden ganz ver- 
wandte Sagen wie von den Saligen oder den Wilden Weibern erzählt, so daß eine 
Verbindung zu der Sage aus dem Passeier zu knüpfen wäre. Sie treten aber hier 
nicht direkt als Herrinnen der Tiere auf, diese Rolle übernimmt vielmehr ıhr Ver- 
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folger, der nun wieder eine Art Wilder Jäger ist, namens Beatrik, der zu Roß und 
mit vielen kleinen Hündchen besonders zu Weihnachten daherstürmt. 

Dieser Beatrik befahl nun der Sage nach einmal einem Hirten, einen Bock von 
der Spitze eines Hügels zu holen, zu schlachten, zu kochen und dann mit ihm zu 
essen. Nach dem Essen warf der Beatrik die abgezogene Haut des Bockes auf die 
wohl aufgehobenen Knochen, und da war der Bock wieder lebendig und ging zur 
Tür hinaus, aber er hinkte ein wenig, weil der Hirte ein Beinchen vom Fuß ver- 
schluckt hatte?4. 

Das Kernmotiv ist also völlig richtig erhalten, und zwar hier wohl wieder im 
Hirtenbereich erzählt, aber doch mit einer Glaubensgestalt aus dem Kreise der 
Jagd, die dabei zur Wilden Jagd umgeformt worden ist. Die Verwerfung der Mo- 
tive ist wieder deutlich zu spüren: Der „Herr der Tiere“ ist hier wohl der Jäger, 
aber er übt seine Gewalt über ein Herdentier aus. Ursprünglich hat er wohl, wie 
der Wilde Mann im Fassatal, seine Gewalt über ein Jagdtier gezeigt, wobei es sich 
nicht mehr feststellen läßt, ob nicht eine weitere Sagenschicht vorher auch im 
Nonsberg diese Gewalt zunächst den „Angane“ zugeschrieben hat und dann erst 
ihrem Verfolger. 

Jedenfalls zeigen diese südtiroler Fassungen deutlich, daß es sich in diesem Kern- 
gebiet alter Alpenüberlieferungen ursprünglich um eine Jägersage handelt, in der 
eine Jagdtiergottheit als „Herr der Tiere“ auftritt. Diese Gestalt, gleichgültig ob 
weiblich oder männlich, ıßt das Tier selbst und läßt auch den Jäger mitessen. Es 
tritt dadurch keine Schädigung des Tieres ein, das durch die Gottheit wieder völlig 
hergestellt wird. Die Sage zeigt nur, daß die Beteiligung des Menschen das völlige 
Gelingen hindert. In jedem Fall ist die Gestalt über diese Beeinträchtigung des 
Tieres erzürnt, ohne aber den Übertreter des freilich oft vom Erzähler vergessenen 
Gebotes zu bestrafen. Diese jägerische Schicht ist von der hirtenmäßigen zum Teil 
überdeckt. Die Nonsberger Fassung zeigt die Überlagerung deutlich, nicht der 
Jäger, sondern der Hirt, nicht Gemse oder Hase, sondern das Herdentier treten 
dem Wilden Jäger Beatrik gegenüber. Man möchte meinen, hier ein wenig datieren 
zu können, da der Jägername doch wohl aus der germanischen Heldensage stam- 
men dürfte. Er geht vermutlich doch auf Dietrich von Bern als Wilden Jäger zu- 
rück, wenn auch vielleicht in langobardischer Umformung, da die Berchter- und 
Berchtungs-Namen der Rother- und Wolfdietrich-Überlieferung anklingen ®5. Diese 
Verbindungen der germanischen Sagengestalten mit den Wilde- Jagd-Erzählungen 
der Südalpen sind zweifellos schon in frühmittelalterlicher Zeit erfolgt, wie das 
Dietrich-von-Bern-Relief am Portal von St. Zeno in Verona beweist?®. Es sind aber 
doch nur Namengebungen, und die Sagen selbst sind daher wohl als älter anzu- 
sprechen: Das würde heißen, daß diese Sagengruppe mindestens schon im Früh- 
mittelalter vorhanden gewesen sein müßte. 

Sehr zweifelhaft ist es aber nun, ob sich daraus etwas für das lokale Alter des 
Thor-Motives im Alpenbereich gewinnen läßt. Die ganz lose Verbindung mit dem 
gotisch-langobardischen Namengut gestattet zweifellos nicht den Schluß, daß das 
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von der älteren Forschung nur an den nordischen Gott Thor gebundene Motiv mit 
Germanen als Sagenträgern in die Alpen gekommen sei. Die gute Bezeugung in 
Südtirol, das auffällige Aussetzen der Bezeugungen in Nordtirol, könnte sicherlich 
als Verstärkung der germanischen Herkunftshypothese angesehen werden. Anderer- 
seits darf die Identität des Kernmotives nicht darüber hinwegtäuschen, daß wir in 
Südtirol eine ausgesprochene Einbettung des Motives in einen Jägerbereich gefun- 
den haben, wodurch auch der „Herr der Tiere“ jeweils als ein Jagdtiergott er- 
scheint: Gerade das ist Thor aber nicht, es handelt sich bei ihm um eine bäuerliche 
Gestalt, und die Tiere, die er bevorzugt, sind Böcke, Haustiere, nicht Jagdtiere. 

Dort aber, wo sich die südtiroler Jägerfassungen mit den Hirtenfassungen be- 
rühren, ist die Verwandtschaft mit dem eigentlichen Thor-Motiv auch wieder nicht 
sehr groß, da es sich fast durchweg um Rindvieh handelt. Nur Kontaminations- 
fassungen wie die Beatriksage aus dem Nonsberg weisen Kleinvieh-Züge auf. Das 
könnte also auf lokale Beeinflussungen hinweisen. Es ist nicht sehr viel, was hier zur 
Datierung und Übertragungsfestlegung aufgewiesen werden kann. Aber auch die 
geringe Möglichkeit eines solchen Ansatzes wird man freilich nicht ganz vernach- 
lässıgen dürfen. p 

Auch die Fassung von St. Gertrud im Ultental gehört wieder dem Hirtenbereich 
an. Dort heißt es, daß der Geigerjosele einmal in einer Alphütte habe übernachten 
müssen. Da seien fremde Männer und Frauen gekommen, hätten eine Kuh ge- 
schlachtet und auch gegessen, wobei ihnen der Josele geholfen habe. Dann hätten 
sie die Kuh wieder zugenäht. Am Morgen sei eines Nachbarn Kuh krank gewesen. 
Dem Josele sei gesagt worden, man könne einem Rind, ohne es zu töten, soviel 
Fleisch herausschneiden als man wolle, man dürfe nur kein Beinlein verrücken ?7. 

Die Fassung ist wohl nicht ganz vollständig aufgenommen, das Kernmotiv etwas 
zerfallen. Offenbar hat der Josele eben doch ein Beinlein verrückt, oder eher noch 
verschluckt, sonst wäre ja die Kuh des Nachbarn nicht krank geworden. Die Ge- 
stalten, die über das Vieh Gewalt haben, gehören hier wieder einem kaum greif- 
baren Nachtvolk an, das nur je und je die Gestalt der Wilden Jagd angenommen 
hat. Bei der Lage des Ultentales im westlichsten Südtirol ist anzunehmen, daß hier 
die Fassungen der Sage, wie sie uns in Graubünden und im Montafon begegneten, 
am ehesten eingewirkt haben dürften. 

Vom Westen des Eisack-Etsch-Gebietes nunmehr hinüber in den Osten. Im 
Lesachtal in Kärnten hat die Fassung die Einwirkung der Sagen vom Nachtvolk, 
von der Wilden Jagd deutlich erwiesen. Die gespenstische Gruppe macht dort ein 
Feuer an, führt einen Ochsen aus dem nächsten Stall, brät und verzehrt ihn. Die 
Knochen legen die Teilnehmer in die Haut zusammen, peitschen diese mit Ruten 
und führen den wiedererstandenen Ochsen in seinen Stall zurück 28. 

Die genaue Bezeichnung der Schar als Wilde Jagd hat die Fassung offenbar um 
die zweite Hälfte des Kernmotives gebracht. Denn mit der Wilden Jagd kann 
kein Sterblicher, weder Hirte noch Jäger, mitessen. Es sind ganz deutlich nicht 
Teilnehmer eines menschlichen Kultbundes, sondern Geister, die über das Vieh 
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Gewalt haben. Der Ritus der Wiederbelebung beginnt mit der Sorgfalt für die 
Knochen, setzt sich dann aber in einem Schlagzauber fort, der sonst nicht begegnet 
und der Sage aus anderen Bereichen zugewachsen sein muß. Es ist eine magische 
Umbildung des „Schlages mit der Lebensrute“*, ein Schlag mit einer Zaubervirga, 
die hier von der Wilden Jagd geführt werden soll. 

Das Lesachtal steht noch ganz unter tirolischem Einfluß. Die nächste Fassung aus 
Kärnten stammt aus dem Görtschitztal, also vom Westabfall der Saualpe, im ge- 
mischtsprachigen Gebiet. Dort waren es die „Billeweis“, die „Wilden oder Hadi- 
schen Frauen“, welche Gewalt über das Vieh hatten2®. Hie und da nahmen sie den 
Hirten ein Tier, und nachdem sie das Fleisch gegessen hatten, überzogen sie die 
zurückgelassenen Knochen mit der Haut, worauf das Tier wieder zum Leben 
gelangte 30. 

Wie im Lesachtal ist es also nur die erste Hälfte des Kernmotives, die erzählt 
wird. Deutlich ist nur die Rolle der Frauengestalten, die wie in der Passeirer Sage 
Gewalt über das Vieh haben, ohne freilich Menschen an ihrem Genuß teilnehmen 
zu lassen: Herrinnen der Tiere, ohne Thor-Motiv. Wir sind hier vielleicht auch weit 
über die Ostgrenze des alten Rätien hinausgegangen, und die Varianten werden 
auch dadurch motivärmer. 

Freilich gibt es auch bei solchen weit in die Ostalpen in den steirisch-kärntnischen 
Osten hinausgetragenen Fassungen mitunter die Sage noch mit einem beträchtlichen 
Motivreichtum. So hat sich eine derartige gute Fassung in der Obersteiermark ge- 
funden. Bei der „Frauenmauer“ am unteren Gamsstein in der Palfau, also im 
Hochschwab-Bereich, erzählte man sich von einem Schafhirten, von dem drei schöne 
weißgekleidete Bergfrauen ein Lamm begehrten. Es wurde in ihrem „Schloß“ in 
der Frauenmauerhöhle gebraten, der Hirt habe mitessen dürfen, nur durfte er 
dabei auf kein Knöchelchen beißen. Er vergaß das Verbot, biß auf einen Knochen, 
und sofort erbebte der ganze Berg, der Hirt stand wieder draußen vor der Höhle 
bei seiner Herde. Er zählte nun seine Schafe und fand auch das Jüngste, das er doch 
den Frauen gegeben hatte, doch wies es ein gebrochenes Füßchen auf und hinkte. 
Bei der Heimkehr ins Dorf wurde er nicht erkannt; er hatte ein Menschenalter in 
der Frauenmauerhöhle verbracht ?. 

Die Fassung gibt also das Hauptmotiv ausgezeichnet wieder und ist nur am 
Schluß mit üblichen Frevlermotiven kontaminiert. Auch das Motiv des langen 
Verweilens im Berg, das etwa an die Sage vom Mönch von Heisterbach erinnert, ist 
hier ein unorganischer Zusatz. Der Hauptzug mit den drei Frauen erinnert an die 
Fassung aus dem Passeier, bleibt aber im Hirtenbereich. Die Verbindung mit der 
Tiroler Gruppe, die recht deutlich erscheint, ist jedenfalls kultur- und sagen- 
geographisch wichtig. 

Nach der Geschlossenheit der Fassungen zu urteilen, liegen die dem Kernmotiv 
nach besten von ihnen offenbar in der geographischen Mitte des Gesamtverbrei- 
tungsgebietes innerhalb der Alpen. Die westlichsten Fassungen kombinieren gern 
andere Motive mit der Haupterzählung, die östlichsten bieten meist nur die erste 
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Hälfte des Kernmotives überhaupt. Die nordwestlichen Fassungen, die des Berner 
Emmentales, schließen schon an voralpenländische Zwergensagen an, die auch 
wieder nur die erste Hälfte des Kernmotives kennen und auch im allgemeinen 
anderer Tendenz sind. Vom Prätigau an, über Vorarlberg, Allgäu einerseits, 
Vintschgau ostwärts ganz Südtirol einschließlich Welschtirol läßt sich das Kern- 
gebiet umgrenzen. Wollte man noch einmal einen Vergleich mit Geräten der Sach- 
kultur versuchen, so müßte man abermals auf den einbeinigen Melkstuhl hinweisen: 
Das Kerngebiet seiner Verbreitung ıst genau das gleiche, auch die Strahlungs- 
richtung nach dem Osten, nach Kärnten hin, entspricht genau der Verbreitung des 
Sagenmotives. Zumindest Teile dieser Gerätverbreitung sind wohl durch personelle 
Vertragung, durch Melker, zu erklären. Gerade solche Menschen der Hiırtenkultur 
mögen aber auch diese Sagen aus dem hochalpinen Bereich mitgeführt haben. Dabei 
handelt es sich aber um relativ junge Ausbreitungserscheinungen. Jedenfalls hat 
sich innerhalb des Kerngebietes, das sich für Südtirol ergeben hat, auch diejenige 
Fassung gefunden, die vielleicht die älteste für dieses Motiv in diesem ganzen 
alpinen Bereich darstellt, die Jägersage von Passeier. Nur hier und im Fassatal ist 
das Kernmotiv im jägerischen Bereich festgehalten. Alle anderen Fassungen erzäh- 
len es als Hirtensage. Hier werden auch die Gestalten, die über das Tier Gewalt 
haben, am deutlichsten: Es sind die auch sonst wohlbekannten einheimischen Glau- 
bensgestalten der Wilden Männer und Wilden Frauen, der Saligen, der Hadischen, 
wie man es auch im Kärntner Görtschitztal weiß. Sonst ist es der Wilde Jäger per- 
sönlich oder die Wilde Jagd als gespenstische Schar, das Nachtvolk oder die Nacht- 
schar, womit in Vorarlberg durchaus Erscheinungen vom Charakter der Wilden 
Jagd gekennzeichnet sein sollen, oder einfach gespenstische Leute, geisterhafte 
Hirten, mitunter auch Bütze, also Maskengespenster. Der Hirtencharakter dieser 
Gespenster tritt verhältnismäßig stark hervor. 

Wenn man hier, in einem gewissen Gegensatz zu den überlieferten Fassungen, 
kulturhistorisch ordnen möchte, müßte man damit einsetzen, daß man analog der 
Passeirer Fassung die Jäger, Wilden Jäger und die Wilde Jagd selbst jenen Sagen 
zuordnen müßte, welche ursprünglich Jägersagen gewesen sein könnten. Überall, 
wo die Sagen von jenen Gestalten erzählen, wäre dementsprechend eine Fassung 
anzunehmen, in der Wildtiere, also etwa Gemsen, scheinbar geschlachtet und wie- 
derbelebt wurden. Auf diese Weise würden die Passeirer und Fassaner Sagen nicht 
mehr allein stehen, und eine ganze Gruppe von Fassungen würde als ursprüngliche 
Jägervarianten zu erkennen sein. Erst dann könnte man die eigentlichen Hirten- 
varianten feststellen, die auf diese Weise zahlenmäßig weniger würden, und dann 
wären schließlich noch die Bauernvarianten abzusondern, die sich freilich auch so 
schon als durch ihr Milieu geformt zu erkennen gegeben haben. Sie wird man ver- 
mutlich als Ausstrahlungen der Hirtenvarianten ansehen dürfen, die für die Be- 
stimmung der Altersstellung kaum viel auszusagen haben dürften. 

Die Hırtenvarıanten im engeren Sinn wird man zur Herstellung einer relativen 
Chronologie am ehesten nach den genannten Tierarten gliedern. Dabei stehen 
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Fassungen, welche Ziegen oder Schafe nennen, wie bei allen verwandten Erschei- 
nungen immer an erster Stelle. Bei unserem Motiv wird nur in einer Fassung, näm- 
lich der aus Welschtirol, ein Bock, also offenbar ein Ziegenboc, genannt. Alle 
anderen Fassungen sprechen von Rindern. Es könnte also vielleicht die Welschtiroler 
Fassung ein Überbleibsel der Kleintierhirten-Sagenschicht sein und daher die älteste 
Fassung unter den Hirtenvarianten. Damit wäre also nicht nur die Jagdtierfassung, 
sondern auch die älteste Weidetierfassung in Südtirol erhalten. Die übrigen Fas- 
sungen der Alpenländer erscheinen danach relativ jünger, und zwar im allgemeinen 
Zug des Vordringens des Rindes als Hauptweidetier dem historischen Gang an- 
gepaßt. 

Umgekehrt bedeutet diese Art eines Versuches der relativen Chronologie, an- 
gewendet auf Sagenmotive, daß es in den Alpen, und zwar den erhaltenen Zeug- 
nissen nach besonders in Südtirol, auf dem Boden des alten Rätien, vor den Rinder- 
varianten auch Kleintiervarianten gegeben hat, und vor diesen wieder Jagdtier- 
varianten. Aus dem Nebeneinander im 19. Jahrhundert läßt sich auf diese Weise 
ein geschichtliches Nacheinander rekonstruieren. Von jeder dieser Schichten lassen 
sich nun, wie die nächsten Abschnitte zeigen werden, um, zeitliche Verbindun- 
gen außerhalb des Alpenbereiches gewinnen. 


* 


Die Fassungen, welche das Kernmotiv dieser Sage bringen, lassen sich noch durch 
weitere ergänzen, welche im gleichen Bereich als verwandt erscheinen. Es sind dies 
Sagen, welche die Schlachtung des Tieres durch gespenstische Gestalten erzählen, 
aber die zweite Hälfte des Kernmotives nicht besitzen, sondern nur von einem 
„kleinen Verlust“ berichten. Bei der Zwergensage aus Münchenbuchsee im Berner 
Mittelland war schon die Rede davon. Gleichfalls im schweizerischen Alpenvorland 
sind die verwandten Sagen aus dem Aargau zuhause. Dort, in Bornberg bei Aar- 
burg, waren Zwerge, genannt Herdmännli, die dann in eine „Heidenküche“ ge- 
nannte Höhle beim Bauernhof Chraitel (Krähental) bei Wawreswil-Lauterbach 
zogen. Von dort gingen die Zwerge aus und schnitten jede Nacht bei einer anderen 
Kuh der Bauern ein Stück Fleisch aus dem Leibe und brieten es sich. Die Kühe 
wurden davon immer fetter. Nur ein kleiner Flecken in der Haut deutete die 
Schnittstellen an 32. Ähnliches hat man sich anscheinend mehrfach im Aargau erzählt. 
Auch im Unterwallis ist die Sage in ähnlicher Form dreimal bezeugt 383. 

Ähnliches wird aber auch viel weiter im Westen, in der Nieder-Bretagne, er- 
zählt34. Doch die Nachweise aus dem weiteren Umkreis lassen sich meist nicht mit 
voller Sicherheit zusammenordnen, da Fassungen mit dem Kernmotiv und Fassun- 
gen mit dem „kleinen Verlust“ offenbar mehrfach nebeneinander erzählt werden. 
Im allgemeinen wird man wohl sagen dürfen, daß die Fassungen mit dem „kleinen 
Verlust“, die also im wesentlichen die erste Hälfte des Kernmotives erzählen, 
Reste der Sage mit dem Kernmotiv sind. 
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2. Die Verbreitung in Westeuropa 


Weltliche Fassungen der Sage, und zwar vollständige mit dem Kernmotiv sowie 
unvollständige mit dem „kleinen Verlust“, finden sich außerhalb der Alpen an- 
scheinend nur in Westeuropa, und zwar in den stark keltischen Landschaften 
Frankreichs und Großbritanniens. Am räumlich nächsten liegt die Fassung aus der 
Niederen Bretagne, ın der eine Kuh geschlachtet und von einer Fee wieder erweckt 
wird. Der Bauer hat bei dem nächtlichen Mahl mitessen müssen, und es fehlt am 
Morgen nur das Stück, das er eben selbst gegessen hat35. | 

In den westlichen Hochlanden von Schottland wird eine Sage „Das graue Schaf“ 
erzählt, die unser Motiv märchenhaft altartig wiedergibt. Eine Königin behandelt 
ihre Stieftochter schlecht. Ein graues Schaf bringt dem Mädchen aber Speise. Die 
Stieftochter wird von der Tochter der Magd beobachtet und verraten. Das Schaf 
aber wird daraufhin von der Königin getötet. Die Stieftochter muß nun Haut und 
Knochen stehlen, wie ihr das Schaf selbst noch befohlen hat, und alles zusammen- 
wickeln, das heißt also, die Knochen in die Haut einwickeln. Das Mädchen tut 
dies auch, vergißt aber die Hufe, und so wird das Schaf wohl wieder lebendig, aber 
lahm. Die weitere Erzählung gehört dem Aschenbrödel-Märchentypus an®®, 

Hier ist also das Kernmotiv unserer Sage wohl vorhanden, aber einseitig nach 
der Seite des märchenhaften Tierhelfers umgeformt. Die Tötung wird bereits mär- 
chenhaft begründet, ein Verzehren des Tieres erfolgt nicht, der hauptsächlich be- 
teiligte Mensch, die Heldin, ißt kein Glied oder Stück des Tieres, doch wird der 
„kleine Verlust“ durch eine märchenhafte Nachlässigkeit herbeigeführt. 


In ähnlicher Form wurde die Sage auch in Irland erzählt”. 


Die Zahl der örtlichen Fassungen kann ich für die keltischen Gebiete nicht an- 
geben, doch ergeben die Nennungen aus den drei Hauptgebieten bereits, daß es sich 
um eine beträchtliche Lebendigkeit des Motives gehandelt haben muß. Das Hinein- 
ziehen des Motives in Märchenfassungen spricht für die Randlage dieser Volks- 
erzähllandschaften. In ihnen geht bemerkenswerterweise die Trennung zwischen 
dem Tier und dem Herrn des Tieres verloren. Der Tierhelfer des Märchens ist eine 
einzige Person, dessen Handlungsweise die Tendenz zur Erlösung innewohnt. Da- 
von sprechen die alpenländischen Sagen in keiner Weise. Von den keltischen Fas- 
sungen unserer Sage könnte man eine Brücke zum Märchen vom singenden Knochen 
schlagen 38, von den alpenländischen durchaus nicht. Es wird daher kaum möglich 
sein, die westeuropäischen Fassungen direkt mit den alpenländischen zu verbinden. 
Ihr märchenhafter Charakter spricht eher für eine Keltisierung der Motiverzählun- 
gen. Will man diese als einen geschichtlichen Vorgang auffassen, dann würde das 
heißen, daß die Sagen mit dem Kernmotiv älter als die keltisierten märchenhaften 
Fassungen sein müßten. Da sich die Keltisierung der vorkeltischen Bewohner der 
britischen Inseln verhältnismäßig genau festlegen läßt, nämlich auf das 4. bis 1. 
vorchristliche Jahrhundert, läßt sich dadurch auch das Kernmotiv im Rahmen der 
absoluten Chronologie auf älter als 4. vorchristliches Jahrhundert festlegen. 
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Jedenfalls zeigen die westeuropäischen Fassungen keinerlei Züge aus dem Jagd- 
bereich, sondern beziehen sich ganz auf ein Hirtenbauerntum. Schaf und Kuh 
werden gleichermaßen genannt, doch dürften die Fassungen mit dem Schaf nach 
Zahl und Bedeutung vorherrschen. Das ist allerdings in so eminenten Schafzüchter- 
landschaften wie etwa gerade Schottland wohl geradezu selbstverständlich. Als 
„Herren der Tiere“ treten entweder „Tierhelfer“ auf, märchenhafte Figuren in 
Tiergestalt, oder aber „Feen“, also wohl durchweg weibliche Gestalten, Schicksals- 
frauen. Das scheint auch in den Legendenfassungen noch nachzuwirken, welche 
gerade in Westeuropa eine stattliche Zahl von Parallelen zu unserem Sagenmotiv 
ergeben, beziehungsweise ihrem Kern nach daraus abgeleitet erscheinen. 


3.Die Verbreitungin Nordeuropa 


. Im germanischen Norden ist unser Motiv in alter Zeit ein einziges Mal bezeugt, 
dies aber freilich in so ausdrucksvoller Weise, daß alle anderen europäischen Fas- 
sungen damit bereits in Verbindung gebracht wurden und dieser Konnex zumin- 
dest nach dem Namen des nordischen „Herrn der Tiere“ in dieser Fassung immer 
damit bezeugt bleiben wird. Es handelt sich um die Thor-Geschichte in der Gyl- 
faginning der Jüngeren Edda. In den Mythengesprächen zwischen Gangleri und 
den drei Gestalten Hoch, Ebenhoch und Dritt kommt die Rede auf die gefahrvoll- 
ste Ausfahrt Thors, sein Abenteuer in Utgard. Dritt erzählt: 


„Es fängt so an, daß der Wagen-Thor mit seinem Bocksgespann kutschierte, und 
mit ihm der Ase, der Loki heißt, und sie kamen des Abends zu einem Bauern und 
erhielten Nachtquartier von ihm. Vor dem Nachtessen packte Thor seine Böcke und 
schlachtete sie beide. Dann wurden sie enthäutet und für den Kessel zurechtgemacht. 
Und als sie gar gekocht waren, da setzte sich Thor mit seinem Gefährten zum 
Essen. Er lud den Bauern mit Frau und Kindern dazu ein; der Sohn des Bauern 
hieß Thjalfi, die Tochter Röskwa. Da legte Thor die Bocksfelle vor dem Feuer auf 
den Boden und sagte, der Bauer und die Seinen sollten die Knochen auf die Felle 
werfen. Thjalfı, der Bauernsohn, faßte den Schenkelknochen des Bockes, spaltete 
ihn auf seinem Messer und brach ihn auseinander, um zu dem Mark zu gelangen. 
Thor übernachtete dort. Im Morgengrauen, vor Tage, stand er auf, kleidete sich an, 
nahm den Hammer Mjölnir, erhob ihn und weihte die Bocksfelle. Da standen die 
Böcke auf. Der eine aber lahmte am Hinterfuß. Thor bemerkte das und sagte, der 
Bauer oder seine Hausgenossen seien wohl mit den Knochen nicht schonend um- 
gegangen; er wies darauf hin, daß der Schenkelknochen gebrochen sei. Wir brau- 
chen hierbei nicht lange zu verweilen; jeder kann sıch die Angst des Bauern vor- 
stellen, als dieser sah, wie Thor seine Wimpern über die Augen senkte; und so wenig 
auch von den Augen zu sehen blieb, so meinte er doch vor dem bloßen Blick des 
Gottes zu Boden sinken zu müssen; dieser umspannte den Hammerschaft so fest 
mit den Händen, daß seine Knöchel weiß wurden. Der Bauer benahm sich, wie zu 
erwarten war, und ebenso die Seinen. Sie wehklagten laut, baten um Schonung und 
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boten all ihre Habe als Buße an. Und als Thor ihre Angst sah, da verging ihm der 
Zorn, und besänftigt nahm er von ıhnen zum Ausgleich ihre Kinder an, Thjalfı 
und Röskwa. Sie wurden zu seinem Dienst verpflichtet und begleiteten ihn seitdem 
immer.“ 39 

Das 13. Jahrhundert hat also auf Island einen Thor-Mythos gekannt, der das 
Kernmotiv unserer Sage genau enthielt. Die Einkleidung, die Gewinnung des 
Dienerpaares Thjalfı und Röskwa für Thor, berührt uns in diesem Zusammenhang 
nicht. Wesentlich ist das Auftreten des Gewittergottes als „Herr der Tiere“ und die 
Betonung, daß es sich bei den Zugtieren seines Wagens um Böcke, also um Herden- 
tiere, nicht um Jagdtiere, handelt. Diese Wagentiere sind freilich nicht aus der 
Herde des Bauern, der Gott bringt sie mit, was vielleicht auch zu den menschlich- 
milieumäßig verständlichen Zügen der Geschichte gehört: Der arme Einödbauer 
hätte selbstverständlich kein entsprechendes Schlachttier für den riesigen Gott 
gehabt, da mußte dieser schon zu seinem eigenen Bestand greifen. Thjalfı, der offen- 
bar ursprünglich eine selbständige Glaubensgestalt war, vielleicht ein Gott des 
Wettlaufes, wird hier als Bauernsohn hereingezogen, eine der vielen kunstvollen 
Motivverknüpfungen der Thor-Mythen, welche das bewußte Schaffen von Dich- 
tern verrät, die souverän mit den altüberlieferten Sagenzügen umzugehen wußten *%. 

Seit der Frühzeit der germanistischen Mythenforschung hat die Erzählung immer 
die verdiente Aufmerksamkeit gefunden. Keine der religionswissenschaftlichen 
Interpretationen ist an ihr vorübergegangen, weder die naturmythologische, noch 
die philologisch-mythenvergleichende, noch die ritualistische. Während von den 
Ergebnissen der älteren Schulen kaum mehr etwas erwähnenswert erscheint, muß 
doch auf die Resultate der Untersuchungen von Albert Wesselski und von Jan 
de Vries hingewiesen werden, welche so ziemlich die beiden am weitesten vonein- 
ander entfernten Extreme der neueren Forschung darstellen dürften. Wesselski hat 
als philologischer Märchenforscher die Herkunft des Motives im klassisch-antiken 
Mythenbereich gesucht und dabei auf Medeas Wiederbelebung des zerstückelten und 
gekochten Schafbockes hingewiesen, „sicherlich die Quelle der Erzählung in der 
Gylfaginning“ 41: Was man wohl auch noch nach dreißig Jahren als eine erstaun- 
liche Feststellung bezeichnen mag. Die Medea-Geschichte enthält doch, von allen 
anderen Nichtübereinstimmungen abgesehen, gerade das Kernmotiv vom „kleinen 
Verlust“ eines Knochens nicht, und so weist Wesselski dafür auf die Pelops- 
Geschichte hin, womit er zweifellos dem ganzen Komplex bedeutend näher kommt. 
Auch wenn man hier wie dort von keiner Abhängigkeit sprechen kann, ist doch 
beim Pelops-Motiv die Annäherung an das Thor-Motiv bedeutend stärker. Das 
Medea-Motiv wäre räumlich besonders wichtig, weil es sich um eine der Geschichten 
um die sagenhafte Kolcherin handelt, die von den Griechen doch irgendwie auf ihre 
Heimat östlich des Schwarzen Meeres bezogen wurde; aber die Kernmotive der 
beiden Sagen sind eben, wie schon betont, durchaus nicht gleich. Die Pelops- 
Geschichte kann man dagegen schon als eine Art von mythischer Dublette zur 
Thor-Geschichte bezeichnen, freilich auch von durchaus eigener Verbreitung und 
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Geltung. — Was Jan de Vries betrifft, so hat er ım Gefolge der skandinavischen 
Ritualisten N. F. Hammarstedt, Magnus Olsen und Hilding Celander zu erweisen 
gesucht, daß es sich bei der Geschichte von der Schlachtung und Wiederbelebung der 
Böcke um die Erinnerung an ein Opferritual handle, „obgleich hier Beeinflussung 
seitens irischer Erzählungen jedenfalls in der überlieferten Form wahrscheinlich 
ist“. De Vries meint, es handle sich um eine Spiegelung eines Rituals, in dem die 
Wiederauferstehung des Opfertieres dargestellt worden sei, im Bereich der Ele- 
mente der Vegetationsriten, mit dem Tod des alten und der Geburt des neuen 
Jahres, usw. #2. 

Diese ritualistische Ausdeutung, die gerade für den Norden von größter Bedeu- 
tung sein könnte, wenn man die Nähe und Einwirkung der nordasıatischen Jäger- 
bräuche bedenkt, bleibt aber doch wohl eine eigentliche Rechtfertigung schuldig. 
Tötung und Wiederbelebung in irgendeiner Art mögen vom Opferbrauch zur Sa- 
generzählung hinübergewirkt haben. Das Kernmotiv des fehlenden Knochens je- 
doch wird bei einer derartigen Deutung zur Bedeutungslosigkeit herabgedrückt, was 
falsch ist. Während es in den Sagen die eigentliche Kulmination bewirkt, wäre es 
für die Riten höchstens eine Art von mythischer Mahnung, absolute Vollständig- 
keit zu erzielen. Das scheint bei einem so scharf ausgeprägten Motiv aber doch 
zu wenig. 

Von unserem Gesichtspunkt aus ist eine derartige ritualistische Deutung, welche 
dem Mythos eine rationalistische Erklärung geben will, von vornherein verfehlt. 
Geistesgeschichtlich möchte man sagen: Da ist die Gesinnung des 19. Jahrhunderts 
steckengeblieben, ein letzten Endes rationalistisches Prinzip, das sich durch jedes 
mystifizierende Mäntelchen immer wieder bemerkbar macht. Mythenmotive, die 
jahrtausendelang mit der gleichen Kulmination erzählt werden, sind von Anfang 
an nicht in dieser rationalistisch-ritualistischen Sphäre verhaftet. Wir finden es für 
bedeutend wesentlicher, zunächst einmal festzustellen, aus welchem Bereich ein der- 
artiges Erzählmotiv überhaupt stammt und wo es sich jeweils heimisch gemacht hart. 
Die Betrachtung der alpenländischen Verhältnisse hat gezeigt, daß es dort reich und 
lebendig bezeugt ist, mehrschichtiger, als es die eine nordgermanische Fassung hätte 
bewirken können. Diese wird ihrerseits als nicht im Norden beheimatet angesehen, 
de Vries hat auf Westeuropa, im besonderen auf Irland, hingewiesen. Die Eigenart 
der westeuropäischen Fassungen haben wir wohl überblickt, von einer Vorbildlich- 
keit für den Norden aber dabei kaum etwas wahrgenommen. Uns sind die breto- 
nischen, schottischen und irischen Erzählungen vorkeltisch erschienen. Demnach 
könnten die nordischen Fassungen auch vorgermanisch sein, ohne aber vom Westen 
gekommen sein zu müssen. 


4. Die Verbreitung in Osteuropa und Westasien 


Adolf Dirr hat als erster darauf hingewiesen, daß bei verschiedenen Kaukasus- 
völkern ein Wild- und Jagdgott bekannt sei, in dessen Mythen sich auch das Kern- 
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motiv des Thor-Mythos findet. So lautet eine Sage von den Abchasen: „Azvapsa, 
auch Adagwa, das heißt der Taube, hat drei Töchter und zahllose Helfer. Er ist 
sehr alt, blind und taub. Seine Töchter bitten ihn jeden Tag, den Jägern junges 
Wild zu geben, sie würden dann müde (?). Er selbst nährt sich mit seinen Töchtern 
und Dienern von Wild. Er tötet es, kocht es, wickelt die Knochen in die Haut, und 
das Tier lebt wieder auf. Kein Jäger kann ein Tier erlegen, das nicht von Adagwa 
und seinen Töchtern verzehrt worden ist. Wenn ihnen während des Essens ein 
Knochen verlorengeht, ersetzen sie ihn durch ein Holzstückchen.“ # Dirr hat den 
Namen des Wildgottes bei den verschiedenen Kaukasusvölkern verfolgt und wurde 
dabei von der Etymologie Nikolai J. Marrs beeinflußt, der die armenische Form 
Astvac mit dem thrakischen Sabazios zusammenbrachte und daraus eine West-Ost- 
Bewegung ableitete, eine Beeinflussung der Astvac-, Azvapsa- usw. Gestalten 
durch den in der Spätantike zu großem Ansehen gelangenden Sabazios*. H. A. 
Winkler hat diese Beziehung aufgegriffen und eine religionsgeschichtliche Ver- 
bindung von den Thrakern über die Phryger in Kleinasien zu den Armeniern an- 
genommen #5. A. Dirr hat weiterhin den ihm dadurch wahrscheinlichen westlichen 
Ursprung der Afsat-Gestalt mit Jagdgottheiten im Mittelmeerbereich zu verbinden 
gesucht und an die „Herrin der Tiere“ in der Agäischen Welt sowie an den Jagdgott 
der Hethiter gedacht. Es erschien ihm dabei eine Wanderung dieses Jagdgottes nach 
dem Osten „auf den Spuren Alexanders des Großen“ als wahrscheinlich, und zwar 
bis Kafıristan und Dardistan. Dort noch fand er die Sagengestalt einer Wildfee, 
welche eine Hirschkuh melkt. Derlei Beobachtungen scheinen sich auch ein Men- 
schenalter später in der gleichen Hochgebirgsgegend bestätigt zu haben. Karl Jett- 
mar hat bei seinen Aufzeichnungen zur vorislamischen Religion im Karakorum- 
Gebiet in Haramosh Sagenzüge einer Göttin Murkum festhalten können, die als 
Gebieterin der Wildziegen und Steinböcke gilt, aber auch als Helferin der gebären- 
den Frauen. Jettmar berichtet ferner: „Man nimmt in großen Teilen der Gilgit- 
Agency an, daß ein Jäger nur solche Tiere erlegen kann, die vorher von der Mur- 
kum und ihrem Gefolge verspeist und durch Zusammensetzen der Knochen und 
deren Überdecken mit dem Fell wiederbelebt worden sind. Überzeugend (sc. für die 
Übereinstimmung mit der kaukasischen und der alpinen Sagenwelt) ist der Zug, 
daß ein zerbrochener oder gestohlener Knochen durch ein Holzstück ersetzt werden 
kann, das dann beim Erlegen des Tieres durch den Menschen gefunden wird.“ 46 

So weit, räumlich gesehen, diese hochasiatische Gebirgslandschaft von den Alpen, 
ja selbst noch vom Kaukasus entfernt anmuten mag, im Bereich der Welt der An- 
tike war sie das nicht. Bei den Mitteilungen Dirrs und Jettmars zu unserem Motiv 
muß man sich vor Augen halten, daß es sich auch noch bei den Völkern und 
Stämmen an den Paßstraßen des Karakorum und des Hindukusch um Indogerma- 
nen handelt, um Ostiranier, die sehr lange Zeit auch in die entsprechenden arischen 
Großreiche der Antike eingegliedert waren. Und auch die von Dirr schon nach- 
denklich herangezogenen Heerstraßen Alexanders des Großen haben tatsächlich 
durch diese Regionen geführt 4°. Man denkt unwillkürlich an das mahnende Wort, 
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das der große Wiener Kunsthistoriker Josef Strzygowski einstmals für derartige 
Probleme ausgesprochen hat: daß in jenen Zeiten eben Europa tatsächlich noch bis 
zum Hindukusch gereicht habe. Das gilt also geradezu wörtlich auch für unser 
Sagenmotiv. 


Auf den Spuren Adolf Dirrs hat Adolf Friedrich das Motiv weiterverfolgt und 
in den Zusammenhang der nordasiatischen Glaubensvorstellungen von Knochen und 
Skelett gestellt. Auch die von ihm zusammengestellten Sagen lassen im Kaukasus 
und in Armenien mehrfach unser Kernmotiv wiedererkennen. So heißt es in einer 
armenischen Jägersage: Waldgeister hätten einen Ochsen geschmaust. Sie gaben 
einem Jäger davon, der einen Rippenknochen versteckte. Als Ersatz dafür nahmen 
die Waldgeister den Zweig eines Walnußbaumes. Dann hüllten sie die Knochen 
wieder in die Haut des Ochsen und belebten das Tier. Beim späteren Schlachten 
fehlte die Rippe beziehungsweise fand man eben an ihrer " Stelle eine, die wie ein 
Zweig geformt war®. 


Auch derartige Erzählungen kann man den alpenländischen nicht nur als ähnlich, 
sondern praktisch als gleich an die Seite stellen. Das ist eben das Kernmotiv, immer 
wieder erzählerisch variiert, aber seiner Struktur nach unverändert. Bezeichnender- 
weise scheinen für seine Übergabe und Übernahme irgendwelche Sprachgrenzen oder 
auch größere Kulturgrenzen kaum eine Rolle gespielt zu haben. Abchasen, Swanen 
und Ossen (Osseten) erzählen im wesentlichen das gleiche Kernmotiv wie die Ar- 
menier und wie gesagt die Ostiranier weit im Südosten an den Straßen des Kara- 
korum und des Hindukusch. Nach Friedrich müßte es wohl auch noch weiter zu 
asiatischen Völkern ausgestrahlt sein. Es sind im Grunde durchaus Jägersagen, und 
wo es sich um direkte Mythen handelt, wie etwa bei den Abchasen, dort werden sie 
auch von einem ausgesprochenen Wild- und Jagdgott erzählt. Das gleiche gilt für 
die Göttin Murkum im Karakorum-Gebiet. Hier wie dort wird dem Motiv sin 
tieferer Hintergrund gegeben: die Überzeugung, daß die Jagdtiere eigentlich nur 
vom Jagdgott selbst getötet werden können und daß erst die von ihm verspeisten 
und wiederbelebten Tiere für den menschlichen Jäger zugänglich seien. Eine gewisse 
Schichtung zeichnet sich wohl darin ab, daß dem Jagdgott auch Töchter zugeschrie- 
ben werden, während in Dardistan nur von weiblichen Wildfeen die Rede ist, im 
Karakorum von einer einzigen Jagdgöttin. Der Wechsel erscheint vielleicht ähnlich 
wie in Südtirol, nur daß in stark mythologisch denkenden Landschaften zwischen 
den einzelnen Wildgottheiten eben ein genealogischer Zusammenhang hergestellt 
wird. | 

Ein weiteres Ausgreifen nach Innerasien außerhalb des alten indogermanischen 
Bereiches ist besonders von der älteren Forschung öfter behauptet worden, und auch 
jüngere religionswissenschaftlich eingestellte Bearbeiter der nordasiatischen Opfer- 
riten haben den Zusammenhang betont, so Uno Holmberg bei der Behandlung der 
Jagdriten, wobei er das Motiv aus einem Jagdzauber deutete, und Adolf Fried- 
rich im Zusammenhang mit den Skelett- und Knochenbräuchen der Nordasiaten. 


” | 131 


II. Sage 


Will-Erich Peuckert hat sich referierend-zustimmend dazu geäußert, und Karl 
Meuli hat in Verfolgung der Hirtenopfer auch dieses Motiv in den Zusammenhang 
der Vollständigkeitsbestrebungen behufs Wiedererweckung des Jagdtieres hinein- 
gestellt5t. Freilich ergibt die Nachprüfung der meisten älteren Mitteilungen, daß 
von unserem Kernmotiv dort überall eigentlich nicht die Rede sein kann. Es sind die 
verschiedensten Wiederbelebungsgeschichten, die hier schon als Parallelen heran- 
gezogen wurden, doch selbst sorgfältige Vergleicher wie Reinhold Köhler? und 
Felix Liebrecht 53 haben jeweils auf das Thor-Motiv hingewiesen, wenn es sich auch 
bei der betreffenden tatarischen Erzählung nur um eine allgemeine Wiederbele- 
bungsgeschichte handelte, der gerade das eigentliche Motiv, das des fehlenden Kno- 
chens, eben mangelte. Es scheint mir also nach dem mir zur Verfügung stehenden 
Material einstweilen doch so zu sein, daß das Kernmotiv unserer Sage nicht allzu 
weit über den kaukasischen Einflußbereich nach dem Osten und Nordosten hinaus- 
gedrungen ist. Die Verbreitung nach dem Südosten dagegen gehört zu den Erschei- 

nungen, die geradezu zu erwarten waren und der Verbreitungsrichtung zahlreicher 
_ anderer volkskultureller Erscheinungen entsprechen 34. 


g 


Die gleichen Vorbehalte gelten, um das hier noch anzufügen, wenn Märchen- 
sammler das Thor-Motiv außerhalb Europas und Eurasiens in anderen Erdteilen 
feststellen zu können glaubten. Sowohl auf Madagaskar:5 wie bei den Zulus5® 
dachte man schon, das Motiv wiedergefunden zu haben. In beiden Fällen handelt es 
sich um an sich sehr beziehungsreiche Geschichten über die Wiederbelebung von 
Menschen und Tieren, die nur dann möglich sei, wenn nur die Gebeine sämtlich 
bewahrt worden seien. Damit begegnen sich also die afrikanischen Geschichten 
durchaus mit den nordasiatischen. Das eigentliche Kernmotiv unserer Sage jedoch 
findet sich auch dort nicht, und der Vergleich mit dem Thor-Motiv, den beispiels- 
weise schon Callaway notierte und den Liebrecht vor einem Jahrhundert noch 
unterstrich, führt daher doch in die Irre. Es kann sich an allen derartigen Orten 
durchaus um Sagenzüge von einem „Herrn der Tiere“ handeln, doch besagt diese 
allgemeine Zuordnung nichts über die motivgenaue Ausprägung der Gestalt und der 
damit verbundenen Erzählung in unseren Landschaften, nichts für ihre Geschichte 
und ihre Eigenpotenz in Geltung und Ausbreitung. 


5. Heiligenlegenden 


Die Heiligenlegende transponiert die Motive der geschichtlichen Sage in die 
Sphäre der glaubensmäßigen Bindung 5°. Entkleidet man die auf diese Weise religiös 
anmutenden Erzählungen dieser Glaubensbeziehung, so bleiben wieder sagenhafte 
Erzählungen übrig, deren Motivbestand nach den gleichen Methoden der kultur- 
historischen Volkskunde behandelt werden kann wie die der Sage. Daraus ergibt 
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sich, daß auch die Aufzeigung von Verbreitungstatsachen durch die Legendisierung 
nicht berührt wird, da die Motive zum guten Teil unabhängig davon ihren Weg 
gemacht haben. Das gilt vor allem für Motive, die wie das hier behandelte mit 
Glaubenstatsachen nichts zu tun haben. Denn der Legendenzug, daß Heilige irgend- 
welche Tiere zum Leben erweckt hätten, kann in diesem Zusammenhang nicht als 
Glaubenstatsache bezeichnet werden, da es sich aus dem ganzen Gang der Unter- 
suchung ergeben hat, daß die verschiedensten Gestalten der Volkserzählung die 
gleiche Macht besitzen. 


Der Zug, daß Heilige der Legende nach geschlachtete, ja gebratene oder sonst 
zubereitete Tiere wieder zum Leben erwecken, ist weit verbreitet. Heinrich Günter 
hat die Erweckungslegendenmotive in schlichter Sachlichkeit zusammengestellt, ohne 
freilich unseres Sondermotives eigens zu gedenken 58. Es findet sich aber besonders 
bei den irischen und schottischen Mönchsheiligen doch mehrmals erzählt. Es scheinen 
durchweg männliche Heilige zu sein, denen eine derartige Wiederbelebung zuge- 
schrieben wird. Leider sind die Fassungen meist so unklar wiedergegeben, daß nie 
ganz deutlich wird, ob die Wiederbelebung mit dem Motiv vom fehlenden Knochen 
gekoppelt ist oder ob dieses Kernmotiv nur gelegentlich miterzählt wird. Geht man 
der Art des getöteten Tieres nach, so ergibt sich, daß nur bei einem irischen Heiligen, 
dem hl. Mochua, der um 637 gestorben sein soll, von der Wiedererweckung eines 
Hirsches die Rede ist5®. Drei weitere Heilige erwecken Rinder, und zwar der hl. 
Colman von Druinn-Mor, zu dem sich keine Zeit feststellen läßt, ein Kalbe, der 
hl. Fingar, der 455 gestorben sein soll, eine Kuh®!, und ein hl. Germanus ebenfalls 
eine Kuh ®?. Die Legende dieses hl. Germanus hat bereits Wilhelm Wolf vor mehr 
als einem Jahrhundert mit dem Thor-Mythos parallelisiert ®. Leider läßt sich hier 
keine rechte Klarheit in den Legendenbeziehungen herstellen, da es nicht weniger 
als zehn Heilige dieses gleichen Namens gibt. Der von Wolf herangezogene soll am 
7. Juli verehrt werden; unter den zehn bekannten Heiligen dieses Namens gilt dies 
aber für keinen %. Es dürfte aber dennoch derjenige gemeint sein, der von Nennius 
in der „Historia Britonum“ genannt wird und dessen Legende auch Jacobus a Vora- 
gine in der „Legenda aurea“ erzählt®5. Von einer Lokalisierung wird man unter 
diesen Umständen wenig erwarten können. Anscheinend sind alle diese Heiligen, 
auch die zuerst erwähnten, im ganzen Umkreis der britischen Inseln und der Bre- 
tagne verehrt worden, und unser Motiv hat sich wiederholt gerade an ıhre Persön- 
lichkeit angehängt. Unter Umständen sind die Heiligen in der Volkslegende sogar 
namenlos geworden, wie die irische Sage vom „Naschhaften Maurer“ beweist. Dort 
wird nämlich zum Bau der Kathedrale von Ulster folgendes erzählt: „Ein (un- 
benannter) Heiliger hat beim Bau der Kathedrale mitgewirkt. Die Maurer hatten 
nichts zu essen gehabt, und der Heilige stellte ihnen eine Kuh zur Verfügung. Sie 
wurde geschlachtet, und als das Fleisch verspeist war, hat der Heilige die Knochen 
mit der Haut umhüllt, worauf das Tier wieder lebendig dastand. Beim Schlachten 
und Essen hat kein Knochen verletzt werden dürfen. Das Wunder wiederholte sich 
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einige Male. Die Kathedrale war schon fast fertig, da geschah es eines Morgens, als 
der Heilige das Tier wieder belebte, hinkte es und ging nur auf drei Beinen. Der 
Schuldige, ein Maurer, der das Knochenmark genascht hatte, meldete sich freiwillig, 
und der Heilige verzieh ihm.“ 86 


Diese Legenden, die also zweifellos das Kernmotiv enthalten und als gute Fas- 
sungen der ganzen Erzählung anzusprechen sind, lassen sich schwer datieren. Sie 
sind durchweg mittelalterlich und reichen vielleicht zum Teil bis ins 7. Jahrhundert 
zurück. Das heißt, daß sie um ein halbes Jahrtausend älter als die Aufzeichnung der 
Thor-Sage in der Gylfaginning sind: Das rechtfertigt den Ausgriff der skandina- 
vischen Forscher und de Vries’ zweifellos in dieser Hinsicht. Da man mit Sicherheit 
annehmen darf, daß die Legenden das Motiv aus den weltlichen Sagen übernommen 
und eben auf die Helden der Mönchsheiligengeschichten übertragen haben, muß das 
Motiv dort, im Bereich der britischen Inseln, älter gewesen sein, was einerseits vor- 
christlich, andererseits wohl auch vorgermanisch bedeutet. Dagegen läßt sich aus den 
Legenden nicht wie vorhin aus den Sagenfassungen der gleichen Landschaften 
schließen, daß das Motiv auch schon vorkeltisch gewesen sein müsse. Auch die starke 
Betonung des Rindes als des geschlachteten und wiederbelebten Tieres führt in 
keine so tiefe Schicht hinab. Der Hirsch des hl. Mochua kann eine Erinnerung an 
eine Erzählungsschicht um Jagdtiere sein, doch ıst dabei zu bedenken, daß gerade 
die großen Jagdtiere mit der Hochwildjagd der mittelalterlichen Feudalherren in 
die Heiligenlegende eingedrungen sind. Man vergleiche beispielsweise die Legende 
des hl. Agydius, weiters die der hll. Eustachius und Hubertus. Da kann sich also das 
Tier-Inventar der Motive doch auch gelegentlich neu angereichert haben. Schließ- 
lich muß man auch hier immer an Versatzstücke, an die Möglichkeit der „Requisit- 
verschiebung“ denken #7. 


Im Zusammenhang mit diesen Legenden werden mitunter auch die einiger weib- 
licher Heiliger genannt. Es sind besonders zwei aus fränkischem Bereich, die hl. Pha- 
raildis® und die hl. Wereburga ®°, und eine Benediktinerinnenäbtissin aus der Nor- 
mandie, die hl. Opportuna von Sees”, Sie alle sollen gebratene Vögel vom Tisch 
weg wiederbelebt haben, bei Wereburga wird eigens eine Wildgans genannt. Es fehlt 
aber, soviel ich sehe, stets unser Kernmotiv, die Geschichte vom fehlenden Teilchen, 
dabei, und so wird man die Gruppe wohl hier nicht anschließen müssen. Derartige 
Vogel-Belebungsgeschichten sind in der Heiligenlegende überhaupt nicht selten, 
ohne daß es sich dabei jemals um unser Motiv handeln würde; die ältere Motiv- 
forschung hat hier oft zu rasch die Geschichten zusammengestellt, ohne die sinn- 
gebenden Kernstücke schließlich völlig genau herauszuarbeiten. Nur dadurch ist 
aber eine kulturhistorische Analyse möglich. 


Von Heiligenlegenden des Ostens ist mir nur ein Fall bekannt, der hierhergehört: 
Es handelt sich um die ossische Legende vom hl. Awsaty, der seine Gäste mit Hirsch- 
fleisch bewirtet und den Hirsch nachher auf die bekannte Art wiederbelebt”1. Aber 
hier besagt ja der Name des angeblichen Heiligen schon, daß Awsaty, der alte Herr 
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der Tiere im Kaukasus, durch irgendzine Erzähl- und Glaubensverbindung einmal 
auch den Titel eines christlichen Heiligen erhalten hat. 

Anderorts mag dies ja öfter so und ähnlich gewesen sein. Aber so deutlich wie ın 
diesem Fall spricht der Name sonst nirgends. Man kann aber daraus recht deutlich 
ablesen, daß unter Umständen eben im Volksglauben, in der Volkssage, der Herr 
der Tiere auch ein Heiliger werden kann und umgekehrt der oder jener Heilige die 
Funktion des Herrn der Tiere übernehmen muß. Das Kernmotiv ist überall dort, 
wo gut erzählt wurde, beibehalten worden. Namen und andere Anpassungen da- 
gegen haben selbstverständlich immer gewechselt. All das aber anscheinend stets ın 
räumlich ziemlich genau bestimmten und bestimmbaren Bereichen: Auch die Le- 
gende hat das Motiv gerade dort aufgenommen, wo es die Sage in besonderem 
Ausmaß erzählte. 


6.Exkurs: Thorund Awsaty 


Die bisherige Verbreitungsübersicht hat ergeben, daß das Hochalpengebiet mit 
deutlicher Betonung neben die bisher bekannten Sagenlandschaften Eurasiens tritt, 
in denen die deutlich umrissene Vorstellung von einem Herrn der Tiere bereits be- 
kannt war. Um unser Gebiet jedoch mit einiger Folgerichtigkeit den anderen zu- 
ordnen zu können, erscheint es zunächst erforderlich, die etwaigen Verbindungen 
der anderen kurz zu erörtern. Da vom Standpunkt der geschichtlichen Bezeugung 
der Thor-Mythos der älteste ist, in dem der Zug von der Schlachtung und Wieder- 
belebung der Tiere erzählt wird und der sogar das kennzeichnende Motiv vom 
„kleinen Verlust“ bringt, ist die Betrachtung bisher immer von ihm ausgegangen. 
Alle Sagensammler, die in den Alpenländern das Motiv wiederfanden, haben in 
Verfolgung der Grimmschen Gedankengänge mit einem Weiterleben des als ger- 
manisch angesprochenen Thor-Motives gerechnet. Erst die jüngste germanische Reli- 
gionswissenschaft der skandinavischen Schulen hat damit begonnen, ihrerseits wie- 
der das Motiv und die ganze Gestalt Thors aus nichtgermanischen Gebieten herzu- 
leiten, und dabei auf das Inselkeltentum verwiesen. Das starke Auftreten des Zuges 
in der frühen irischen und schottischen Heiligenlegende legt es in der Tat nahe, hier 
an einen Zusammenhang zu denken. Das Verhältnis des Gebens und Nehmens ist 
aber wohl noch nicht zu bestimmen. Es ist letzten Endes wohl nur der Generationen- 
unterschied in der Forschung und die verschiedene Wertung des Germanenerbes in 
den einzelnen Epochen, welche ein solches Schwanken verursachen, daß einmal der 
Norden, das andere Mal der alte Nordwesten als gebend angesprochen werden. 


Betrachtet man das Problem von den inneren Zügen des Motivs her, dann läßt 
sich wohl schon eher zu einem ersten Lösungsansatz kommen. Die kulturhistorische 
Grundlage bietet dafür die jeweilige Anführung der Tiere, über deren Tod und 
Wiederbelebung der Gott oder Heilige gebietet. Hier stehen nun bei den iro- 
schottischen Legenden hauptsächlich Rinder in der Nennung voran, wogegen Thor 
stets mit seinem Bocksgespann verbunden ist. Zweifellos wirkt die Nennung des 


135 


II. Sage 


Kleinviehs altertümlicher. Ohne zunächst feststellen zu wollen, wohin Thors Böcke 
mythologisch gehören könnten, stellen sie doch jedenfalls kulturhistorisch das ältere 
Schlachtvieh dar. Rinder treten überall in Europa erst später an die Stelle der Schafe 
und Ziegen, im Opferbrauch, im Maskierungswesen, in allen verwandten Beziehun- 
gen. Vor hier aus gesehen ist also die Thor-Fassung des Motives sicherlich die ältere. 


Ein Seitenblick auf weitere keltische Probleme soll hier gleichfalls noch klärend 
wirken. Eine Herleitung des germanischen Wettergottes aus keltischer Überlieferung 
scheint mir noch aus einer zweiten, nahe verwandten Überlieferung heraus recht 
unmöglich. Man hat Thor von einem keltischen Hammergott ableiten wollen. Ein 
solcher, Sucellus oder ähnlich genannt, ist in der Tat gut bezeugt, doch kennen wir 
weder seine ursprüngliche Herkunft noch seine Beziehung zum Gewitter 2. Es gibt 
ein einziges Zeugnis, wo ein keltischer Hammergott als Wagenfahrer auftritt und 
Blitze schleudert, eine Münze von der Kanalküste’?8. Der Gott fährt da aber mit 
einem Rossegespann, und dieses Münzbild geht offenbar auf die bekannten Silber- 
statere Philipps II. von Makedonien zurück. Selbst wenn sich dies nicht numis- 
matisch hätte feststellen lassen, wäre die Zuordnung der Pferde zum Gewittergott 
mythologisch fragwürdig und kulturhistorisch jedenfalls als jünger denn das Zie- 
gengespann anzusprechen. Von hier ıst also das Mythenbild nicht nach dem germa- 
nischen Norden aufgestiegen, man wird vielmehr an der Kanalküste vielleicht sogar 
eher mit dem Gegenteil rechnen müssen, etwa mit einer griechisch beeinflußten Kel- 
tısierung der germanischen Vorstellung. 

Scheidet der Westen also in dieser Hinsicht aus, so wird man dennoch den ger- 
manischen Norden nicht als seit eh und je selbständig in dieser Gestaltung ansprechen 
wollen. Schon seit längerem denkt man daran, Thor mit seinen Gegnern, den Riesen, 
nicht erst den Germanen, sondern schon einer vorgermanischen Glaubenswelt zu- 
zuordnen. Samuel Singer hat dies als Parallele zur griechischen Mythologie be- 
zeichnend herausgestellt: „Wenn wir aber Kronos und die Titanen diesem vor- 
griechischen Götterkreis zuschreiben, so besteht eine gewisse Wahrscheinlichkeit 
dafür, daß auch die Riesen unseres nordischen Götterglaubens in ihrem Kampf mit 
den Göttern, vor allem mit Thor, eine solche vorgermanische Götterdynastie ver- 


treten.“ 74 Es fragt sich nur, von woher sich ein zureichender Anschluß ergeben 
könnte. 


Berücksichtigt man wieder zunächst die Stellung des Gottes zu seinem Tier, so 
stehen also nunmehr die Ziegenwagen-Fahrer im Vordergrund. Ernst Siecke hat auf 
diese Parallele zum indischen Hirtengott Pushan hingewiesen 5. Er hat dabei auf 
die Möglichkeit der Identität von Mondgott und Gewittergott aufmerksam ge- 
macht. Hermann Oldenberg hat für Pushan das Wesen des Hirtengottes stärker 
betont und auf die Möglichkeit einer älteren theriomorphen Vorstellung hingewie- 
sen: Man müßte also hier mit göttlichen Ziegenböcken rechnen, die gleichzeitig als 
ausgesprochene Hirtenvölkergötter gelten müßten ?®. In ganz Europa gibt es tat- 
sächlich genügend Züge im Bauern- und Hirtenglauben sowohl der Antike wie der 
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neueren Zeit, die das Vorhandensein derartiger Vorstellungen, und zwar mit den 
mannigfachsten Ausformungen, durchaus verbürgen. Man wird aber auch beachten 
müssen, daß die besondere Ausgestaltung zum Gott mit dem Ziegengespann bereits 
früh feststellbar ist. Merkwürdigerweise zeigt eine der frühesten Rennwagendar- 
stellungen auf Kreta eine Bespannung mit „phantastischen Wildziegen“, was Fritz 
Schachermeyr als eine „minoische Phantasie“ angesehen hat?”. Für uns ist es jeden- 
falls das Zeugnis für das Vorhandensein derartiger Vorstellungen bereits in minoi- 
scher Zeit. Sowenig die Ziegenbespannung zum Rennwagen zu passen scheint, ist es 
doch klar, daß hier eben die alte Ziegenbeziehung des Gottes mit dem vielleicht 
neueren Gerät, eben dem Rennwagen, eine Verbindung eingegangen ist. Der Gott 
mit dem Wagen hat damals eine überragende Rolle gespielt, im Zusammenhang 
mit dem Wagen des Phrygerkönigs Gordios war ausdrücklich darauf hinzuweisen 78. 
Die „fahrenden Götter“ der frühen Indogermanen sind eine der beachtenswertesten 
Gruppen innerhalb dieser ganzen Glaubensvorstellung, weil man an ihnen eine 
zeitlich festlegbare historische Zuordnung vornehmen kann’?®. In manchen Fällen 
hat der ganze Komplex noch spät und wunderlich nachgewirkt. Das mag beispiels- 
weise bei dem „Katzengespann“ der nordischen Freya der Fall gewesen sein. 


Aber mit Kreta sind wir nun jedenfalls einem Gebiet nahegerückt, das in der 
ganzen Frage von besonderer Bedeutung sein dürfte. Kreta hat seinen Rennwagen, 
und vielleicht auch den mit dem Wildziegengespann, wohl aus dem nahen Klein- 
asıen erhalten. Und dies ist zweifellos die Landschaft der alten Gewittergötter mit 
der Axt. Der hethitische Tešub steht hier im Vordergrund. Albin Lesky hat vor 
einiger Zeit die Beziehungen seiner Mythen zu griechischen herausgearbeitet, beson- 
ders die enge Verwandtschaft zur Zeus-Typhon-Geschichte 8°. Ich möchte hier in 
Kürze parallel dazu darauf hinweisen, wie nahe sich die Tesub- und die Thor- 
Mythen zu stehen scheinen. Schlagwortartig mögen die wichtigsten Gleichungen 
folgen: TeSub gilt als Erdgeborener, Thor ist der Sohn einer Erdriesin Jörd, Erde. 
Tesub bekämpft die Schlange IlluSanka, Thor ist der erbitterte Feind der Welten- 
schlange Jörmungandr. Tešub bekämpft Ullikummi, den Unhold aus Dioritstein, 
Thor besteht den Kampf mit Hrungnir, dem Steinriesen. Weitere Beziehungen er- 
geben sich aus den merkwürdigen Paar-Zusammenstellungen der Götter. Tešub er- 
scheint mehrfach mit Kumarbi, dem hethitischen Götterunhold, verbunden, Thor 
mit Loki, dem rätselhaften asischen Verbrecher. Die beiden dunklen Göttergestalten 
haben anscheinend auch manche gleiche Eigenschaften. So ıst Kumarbi ein großer 
Fresser, Loki setzt sein gleiches Vermögen in der Geschichte des Besuches bei Ut- 
gardloki unter Beweis. Ullikummi ist ein Sohn Kumarbis, das entspricht der Über- 
lieferung, daß die die germanische Götterwelt bedrohenden Ungeheuer Fenriswolf 
und Midgardschlange Kinder Lokis sind. Am stärksten werden sich diese Beziehun- 
gen fühlbar machen, wenn man das Verhältnis Thors zu Loki in allen jenen Situa- 
tionen untersucht, die Loki als einen fast dienerhaften Begleiter Thors zeigen. Man 
hat mit Recht darauf hingewiesen, daß hier Loki vielleicht der durch eine jüngere 
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Schicht zurückgedrängte Vorgänger Thors in der gleichen Funktion gewesen sei: 
Man kann vielleicht sogar sagen, der „Vater“ Thors. Dem würde es entsprechen, 
daß der herhitische Wettergott, Feind und Überwinder Kumarbis, offenbar auch das 
erste von dessen von der Erde geborenen Kindern war. Das zweite war Aranzah, 
die Gottheit des Tigris, das dritte Tasmisu, der später als Gefolgsmann des Wetter- 
gottes auftritt. Man möchte da einen Augenblick lang an Thjalfı und Röskwa den- 
ken, die beiden Begleiter Thors. Versucht man das Verhältnis von Loki zu Thor 
und von Kumarbi zu Tesub vom rein mythischen Gesichtspunkt aus zu betrachten, 
so wird man einem lunaren Gedanken kaum aus dem Weg gehen können: Die bei- 
den Götter muten jeweils wie ein Hell-Dunkel-Mondpaar an. Charakteristischer- 
weise hat schon Ernst Siecke Loki als Dunkelmond angesprochen ®!, obgleich sich 
aus der geläufigen Überlieferung dafür kaum rechte Anhaltspunkte zu bieten schei- 
nen und von der hethitischen Parallele noch nichts bekannt war. Aber Siecke hat 
andererseits auch Pushan mit Thor parallelisiert und damit Mondgott und Ge- 
wittergott zusammengebracht. Die Folgerung, Thor als Hellmond-Gestalt anspre- 
chen zu können und Loki als dessen dunklen Begleiter, bleibt uns vorbehalten. 


Das alles scheint freilich schon weit aus dem Rahmen dieser Sagenuntersuchung 
hinauszuführen. In Wirklichkeit gibt die Durchführung dieser ganzen mythologi- 
schen Problematik, die hier nur angedeutet sein sollte, mehrere Anhaltspunkte für 
die Lösung der näherliegenden Probleme. Die Parallelen zwischen Thor-Mythen 
und Tesub-Mythen haben ergeben, daß sehr alte Übereinstimmungen bestehen. Das 
verlangt nach zeitlichen und räumlichen Begründungen. Sie werden sich nicht in 
kleinasiatischer Spätzeit und an der Küste der Agäis gewinnen lassen, sondern eher 
bei der Berücksichtigung älterer Perioden und Sitze der Hethiter und ihrer Nach- 
barn. Da weist nun manches auf den Kaukasus hin und auf sein nordwestliches 
Vorland. Ein besonderer Mythenzug Lokis könnte besonders deutlich dorthin 
weisen: Loki wird nach großer Missetat an einen Felsen angeschmiedet, und seine 
Körperbewegungen rufen jeweils Erdbeben hervor. Das ist die genaue Parallele 
zu der Geschichte von dem an den Kaukasus angeschmiedeten Titanen Prometheus. 
So wichtig die Parallele für den ganzen Kreis der hier angeschnittenen Probleme er- 
scheint, am bedeutungsvollsten dünkt sie mich hier doch im besonderen durch den 
Hinweis auf den Kaukasus. Haben ihn die Germanen auch als den Verbannungsort 
Lokis gekannt? Und haben sıe zu irgendeiner Zeit auch Thor hier lokalisiert? Hat 
schließlich irgendeine Volks- und Kulturverbindung derartig gebundene Mythen 
nach dem Norden gebracht? 


Thor als Wagengott kann nicht von den Zentren des frühen Wagenfahrens ge- 
trennt werden. Beziehungen zu Südrußland scheinen erforderlich 8. Vielleicht gibt 
es ein Zeugnis, an welche Völkerbegegnung man bei Thor und den Riesen zumindest 
zeitweise dachte: Die Hymiskvida der Edda erzählt vom Gewinn eines gewaltigen 
Braukessels durch Thor bei dem Riesen Hymir, der seltsamerweise der Vater des 
Asen Tyr ist, der hier, auch etwas Einmaliges, den Riesenbekämpfer Thor auf der 
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Ostlandfahrt „östlich von Eliwagar“ begleitet 83. Das Generationenproblem: Riesen 
als Väter der asischen Götter, wie von Samuel Singer schon betont, zeichnet sich hier 
deutlich ab. Was aber nun den Vater-Riesen Hymır betrifft, so scheint mir sein 
Name eine Erinnerung an den Volksnamen der „Kimmerier“, der „Gomer“ der 
Bibel. Es wäre wichtig, die Hymiskvida genauer daraufhin zu prüfen, ob auch 
andere Erinnerungen an das südrussische Kimmerier-Gebiet darin nachgelebt haben. 
Die Geschichte vom großen Kessel selbst ist sehr bemerkenswert, und vor allem die 
Erwähnung der „Ahne“, der Großmutter Tyrs, also der Mutter Hymirs, „sie hatte 
Häupter, hundert mal neun“, und war Tyr „arg verhaßt“. Die neunhundertköpfige 
Riesin gehört wohl kaum der an sich wohl jungen dichterischen Ausgestaltung das 
Liedes an, eher der Erinnerung an eine alte Begegnung mit Verehrern vielköpfiger 
Riesen, bei denen man etwa an den von Herakles bezwungenen dreiköpfigen 
Geryones denken mag. 


Das sind nur Hinweise auf die möglichen Zusammenhänge und Wege. Wenn sie 
sich als halbwegs gangbar erweisen sollten, dann müßten sie also Mythengut des 
östlichen Kleinasien und seines Vorlandes nach dem Norden, zunächst über den 
Kaukasus, und vom kimmerischen Nordstrand des Schwarzen Meeres auf dem 
späteren Gotenweg mit dem germanischen Norden verbinden. Es ist ein „Kimme- 
rischer Weg“, den ich dafür vorgeschlagen habe, ohne dabei der zweifelhaften, aber 
seit der Antike immer wieder vorgebrachten Namensgleichungen von den Kimme- 
riern über die Kimbern bis zu den Kymren zu gedenken, so verlockend dies auch 
sein mag. Als „Skythenweg“ ist er nicht mehr ganz ungeläufig, wenn man den 
Kessel von Gundestrup und seine Bildwerke heranzieht®*. Gerade dieser Kessel 
lenkt ja auch den Blick auf die Opferkessel der Kimbern *5 ebenso wie auf den un- 
geheuren Braukessel Hymirs, den Thor ihm abgewinnt. | 


Auf dem Gegenstück des Gundestrupkessels, dem Horn von Gallehus, ist auch 
der Gott abgebildet, der in der einen Hand den beilartigen Hammer hält und mit 
der anderen einen Ziegenboc an einer Fessel faßt 8%. Das ist also wohl Thor, aber 
wir wissen nicht, ob wir ihn hier mit dem germanischen Namen bezeichnen dürfen. 
Er ist dreiköpfig dargestellt, und das hat Axel Olrik bewogen, ihn mit dem kelti- 
schen Tanarus gleichzusetzen 8”. Aber die Darstellungen auf dem Gallehuser Horn 
sind zumindest inhaltlich ebensowenig keltisch wie die des Kessels von Gundestrup. 
Auch sie gehen eher auf die synkretistische Welt des nahen Südostens zurück. Man 
tut wohl besser, die Gestalt weder als Thor noch als Tanarus zu bezeichnen, sondern 
sie eben als den Hammergott mit der Ziege oder vielleicht auch umgekehrt als den 
Herrn des Ziegenbockes mit dem Hammer anzusprechen. Er kann, das will das 
Bild auf dem Horn wohl besagen, sein Tier töten und mit dem Hammer wieder- 
beleben: wie es die Geschichte in der Gylfaginning erzählt. Die Gestalt, und damit 
auch den Mythos, haben aber auch die Verfertiger des Hornes und ihre bildnerischen 
Vorläufer kennen müssen. Der eigentliche Verfertiger des Hornes war, der Inschrift 
nach, sicherlich ein Nordgermane, Hlewagastir mit Namen 88. Seine Vorläufer, die 
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diese eigenartigen Gestalten, darunter auch einen Kentauren, zuerst bildeten, waren 
aber wohl keine Germanen, sondern vielleicht auch Leute im nahen Südosten. Und 
ihre Erzeugnisse und Anregungen sind wohl auch auf dem „Skythenweg“ oder, 
wie wir nunmehr auch sagen könnten, dem „Kimmerischen Weg“ nach dem Norden 
gelangt. Die Erhellung der zeitlichen Zuweisung der Vorbilder des Hornes von 
Gallehus wird vielleicht auch für die Zeitstellung unserer Gestalten beitragen. 


Alter Norden und alter Südosten haben sich in diesen Dingen also offensichtlich 
vielfach berührt. Es ist bei diesen räumlichen und zeitlichen Beziehungen wohl kein 
Zweifel, daß auch die Kaukasusvölker schon damals den „Herrn der Tiere“ ge- 
kannt haben und daß er mit den in ihren Sagen auftretenden Awsaty identifiziert 
werden kann. Auch die von Marr bereits betonte Verbindung mit Sabazios kann 
vorhanden gewesen sein, wenn auch das Geben und Nehmen des Westens oder des 
Ostens sich kaum so unbedingt wird mehr feststellen lassen. Jedenfalls läßt sich auf 
die oben im 4. Abschnitt ausgesprochene Vermutung zurückgreifen, daß es sıch bei 
der Awsaty-Gestalt ursprünglich um einen allgemeinen Wildgott gehandelt haben 
mag, der eine starke lunare Komponente aufgewiesen haben muß. Darauf deutet 
wohl besonders der Geschlechtswechsel hin: Auch der heutige kaukasische Wild- und 
Jagdgott ist nicht immer männlich oder nur männlich, sondern es sind weibliche 
‚Gestalten zumindest als gleichwertig mit ihm angesehen worden. Der Hinweis Dirrs 
auf die altkleinasiatische „Herrin der Tiere“ besteht von hier aus gesehen sicherlich 
zu recht. Wenn man hier noch auf Artemis, die griechische „Herrin der Tiere“, ver- 
weist 8, so ist auch die lunare Beziehung klar, und die ganze Gruppe, die Goethe 
als Diana-Luna-Hekate zusammengefaßt hat, rückt mit einemmal in all diese 
Verbindungen ein, und bei keiner Ausstrahlung ihrerseits wird man den Komplex 
der „Herrin der Tiere“ übersehen können. Vielleicht war eine Gestalt aus dieser 
Einheit-Vielheit auch eine Zeitlang Fahrerin des Ziegengefährts: Eine oststeirische 
Sage kennt sie noch heute als die „Budelmutter“, eine Berchtengestalt der Neujahrs- 
zeit, die, wie man den Kindern zu sagen pflegte, ihren mit zwei Ziegen bespannten 
„Kobelwagen“ vor dem Hause stehen hat ®, Vielleicht steht auch die römische Juno 
Februa mit der ihr heiligen Ziege in diesem Kreis®!. Es hat sich dabei überall zu- 
nächst wohl um Wildziegen gehandelt, wie auch die minoische Darstellung des 
Rennwagens mit der Wıldziegenbespannung beweist. Der kaukasische Jagdgott 
und seine weiblichen Vertreterinnen wären also bei ihnen durchaus am Platz. Daß 
Hirten und Bauern jeweils die zahmen Ziegen und weiterhin andere Haustiere an 
die Stelle der Wildtiere gesetzt haben, nimmt nicht wunder. Es wird also wohl so 
sein, daß es sich überhaupt ursprünglich um einen lunaren Wild- und Jagdgott, um 
einen Herrn der Wildtiere gehandelt haben wird. Thor ist der Bauerngott, der aus 
dieser Schicht herausgewachsen ist; das Ziegengespann erinnert aber noch an seine 
Herkunft. Der Awsaty der Kaukasusvölker ist vielleicht der lebendigste Rest des 
Herrn der Wildtiere geblieben. 
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Greifen wir noch einmal zurück auf unsere alpenländischen Sagenlandschaften. 
Wir sehen also das Motiv stark im Hirtenmilieu eingewurzelt, aber doch durchaus 
nicht rein milieubedingt. Im Zentralgebiet wird es sogar deutlich, daß ältere 
Schichten gar nicht Herdentiere, sondern Wildtiere nennen und nicht Hirten, son- 
dern Jäger die tragenden Gestalten darstellen. Die größere Zahl der Sagen läßt aber 
das Motiv ım Hirtenmilieu spielen, es ist, wenn man so sagen darf, „verhirtet“. Die 
Tradition erscheint in den Hochalpen stark raumgebunden, es ist offensichtlich fast 
nur das alte Rätien, also Tirol, Vorarlberg und die alpine Schweiz und dazu- 
gehörige Randlandschaften, beteiligt. Die Verbreitung überschreitet, etwa in Kärn- 
ten und Steiermark, kaum die Ränder dieses alten Kerngebietes. 


Als sagengeschichtliche Folgerung ergibt sich daraus, daß die Motiverzählungen 
nicht mit germanischer Besiedlung gekommen sein dürften, weder mit völker- 
wanderungszeitlicher noch mit bairischer oder alemannischer. Sie sind vielmehr in 
dem hier kurz als „Rätien“ bezeichneten Gebiet schon vorhanden gewesen und von 
den Jägern und Hirten der Altbevölkerung an die germanisch-deutschen Neu- 
siedler weitergegeben worden. Daher entfällt hier auch eine direkte Beziehung der 
alpenländischen Sagen zum Thor-Mythos, die alpenländischen und die skandinavi- 
schen Ausformungen des gleichen Motives sind voneinander unabhängig. Ebenso- 
wenig wie germanische Vermittlung scheint aber auch römische Übertragung in 
Frage zu kommen. Direkt römisch ıst das Motiv überhaupt nicht überliefert, und 
römerzeitliche Übertragung etwa aus dem Osten erscheint doch unwahrscheinlich. 
Die westeuropäische Gruppe liegt schon räumlich sehr fern, ohne daß sich Ver- 
bindungsfäden knüpfen ließen. Die Möglichkeit der Verweltlichung von ıroschotti- 
schen Heiligenlegenden ist an sich in verschiedenen europäischen Sagenlandschaften 
wohl gegeben, doch wurde auf diesem Weg kein Kernmotiv irgendwo zu einem 
so festen Bestandteil des örtlichen Sagenschatzes, wıe dies bei unserem Motiv im 
rätischen Gebiet der Fall ıst. Zudem fehlen alle Spuren einer einstigen Legende, 
selbst im Voralpenbereich, wo die iroschottische Mission von Wichtigkeit war. 


So richtet sich der Blick doch auf die Gegenstücke im Kaukasus und auf die Weg- 
richtungen, die sie von dort aus eingeschlagen zu haben scheinen. Wenn von dort, 
also vom Kaukasus und seinem Vor- und Umland, der eurasiatischen Steppenzone, 
ein Weg nach dem alten Norden geführt hat, den wir glauben nachgewiesen zu 
haben, dann kann das gleiche auch für die Alpen gelten. Hierher gab es sogar 
mindestens zwei Wege, wie ich sie anhand des Pelops-Motives nachzuweisen ver- 
sucht habe: einen „Kimmerischen Weg“ nördlich des Schwarzen Meeres durch die 
heutigen Länder Rumänien und Ungarn bis in die Ostalpen hinein und einen 
„Ihyrsenischen Weg“, der dem vermutlichen Wanderweg der Etrusker von Klein- 
asien über Griechenland und Italien bis nach Südtirol gleichkommt ?2. Für die Ver- 
bindung Alpen—Kaukasus spricht die Feststellung, daß es sich hier wie dort noch 
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um einen Wild- und Jagdgott handelt, wogegen in Nord- und Westeuropa schon 
früh der Hirten- und Bauerngott überwog. Der alpine „Herr der Tiere“ ist in seinen 
Spuren als Herr der Gemsen älter als Thor, der Herr der Ziegen, aber gleich alt 
mit Sabaz:os-Awsaty. Und die alpine „Herrin der Tiere“ ist als weibliche Seite des 
Wildgottes, als geschlechtswechselnde Lunargestalt wiederum älter als der rein 
männliche Thor, aber gleich alt mit den Wildfeen in Dardistan. Und die einen wie 
die anderen Gestalten gehören zeitlich in die frühe ostkleinasiatische Kultur. Der 
religionsgeschichtliche Hintergrund, aus dem sie dort entstanden sind, führt in den 
Bereich der Schöpfungsmythen hinüber. Der „kleine Verlust“, der bei uns nur stets 
weitererzählt wird, gehört doch dort in den Zusammenhang der „Knochenseele“, 
des Glaubens an einen „Sitz des Lebens“, des „verborgenen Lebens“, wie sie einer 
sehr frühen Schicht des makrokosmisch-mikrokosmischen Denkens eigen sind”. 
Davon hat sich vielleicht auf den langen Wanderwegen nach Mitteleuropa nicht 
sehr viel erhalten. Aber die geprägten Motive sind doch erhalten geblieben und 
bilden heute den vielleicht ältesten Grundstock des alpinen Sagenschatzes überhaupt, 
soweit er sich schon kulturhistorisch aufschließen läßt. Rein-historisch, absolut- 
chronologisch wird sich all das freilich kaum schon zuordnen lassen. Am ehesten 
kann die Urgeschichte vielleicht dafür ihre Erkenntnisse der Übereinstimmungen 
der Hallstattkultur in den Alpen und im Kaukasus beziehungsweise im Koban- 
gebiet dafür anbieten %4. Wenn die Koban-Kultur wirklich im 12. Jahrhundert schon 
geblüht hat, dann ist sie mit der Zeit der ersten Streitwagen gleichzeitig gewesen, 
und mit dieser haben wir doch bei der Ausbildung des Thor-Mythos wesentlich zu 
rechnen. Die phantasievoll-künstlerischen Züge der Hallstattkultur und der Koban- 
Kultur entsprechen einander weitgehend: Das sind offensichtlich geborene Erzähler 
gewesen, denen sich ihr Mythenwesen in alle Bildnerei hineindrängte ®%. Bescheidene 
Auswirkungen der glänzenden Hallstattzeit hat es in den Alpen weitum gegeben, 
sie sınd vermutlich noch lange als Reste einer besseren „guten alten Zeit“ emp- 
funden worden. Das mag vielleicht auch einer der Gründe dafür gewesen sein, daß 
man an einem Sagenmotiv so lange festhielt, das doch wohl auch jener Kultur ent- 
stammt sein mochte. | 


So lassen sich an das zählebige Kernmotiv die verschiedensten Rückschlüsse an- 
knüpfen. An die sagengeschichtlichen schließen sich völkergeschichtliche an, auch 
wenn eine direkte ethnische Zuordnung vielleicht nicht möglich erscheint. Man 
könnte bei der eigentümlichen räumlichen Begrenztheit des Auftretens des Motives 
ın „Rätien“ direkt an das Volk dieser Räter denken. Aber das Problem der Her- 
kunft dieser Alpenmenschen ist doch seinerseits ganz ungeklärt. Als im wesentlichen 
volksgeschichtliche Aufgabe greift es auch über den Bereich der eigentlichen Volks- 
kunde hinaus. Man mag auch daran denken, daß wir eigentlich nicht in der Lage 
sind, die Hallstatt-Kultur einem namentlich zu nennenden „Volk“ zuzuschreiben: 
Wenn dies bei einem so bedeutenden Komplex der Fall ist, wieviel mehr mag dies 
dann erst bei einem einzelnen Sagenmotiv gelten. Immerhin, vielleicht hat sich doch 
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zeigen lassen, daß gerade dieses Motiv so stark verwurzelt erscheint, daß seine 
Bindung an Trägergruppen nach wie vor mit Nutzen erörtert werden kann. Inwie- 
weit diese Trägergruppen Völkergruppen, Kulturschichten oder andere Einheiten 
waren, läßt sich durchaus nicht sagen, und von einem Volksbesitz im Sinn des 
Besitzes einer sprachlich einheitlichen Gruppe wird man vollends nicht sprechen 
wollen. Die Verbreitung noch ın der Gegenwart von der Schweiz bis zum Kara- 
korum dürfte wohl ein heilsames Remedium gegen alle derartigen Einfälle sein. 
Wesentlich bleibt nur, daß die Zuweisung einer mündlichen Überlieferung an alte 
Besiedlungsschichten, unter Umständen also auch urgeschichtliche Volksgruppen, 
von diesem Motiv aus stärker als so ziemlich von jedem anderen aus möglich 
erscheint. 
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2. Pelops und die Haselhexe 
Sagengeschichte und Sagenkartographie 


Es ist seit langem geläufig, daß sich in verschiedenen alpenländischen Sagen 
Motive finden, welche mit solchen, die in der klassischen Antike erzählt wurden, 
weitgehend übereinstimmen. Geschiditen wie die von Sisyphos und seiner Strafe 
im Jenseits oder die von der Schindung des Marsyas durch Apoll besitzen ın den 
Alpenländern, sowohl in Österreich wie in der Schweiz und in Südtirol, Parallelen, 
die zu einer genaueren Überprüfung auf Grund nicht nur der heutigen Kenntnis 
europäischer Volkssagenzusammenhänge, sondern auch auf Grund vorgeschichtlicher 
und volksgeschichtlicher Besiedlungsverhältnisse und Kulturwellen auffordern. Es 
ergibt sich dabei im allgemeinen, daß derartige Parallelen wohl echte Übereinstim- 
mungen andeuten, die aber weniger zu der mythischen Welt des klassischen Grie- 
chentums führen, sondern fast stets zu der vorgriechischen, und zwar in ihren ver- 
schiedenen Schichtungen. Das noch so wenig greifbare Rätertum der Hochalpen 
entspricht gewissermaßen einem wohl weitaus besser erschlossenen, aber in vieler 
Hinsicht doch auch schwer erhellbaren Pelasgertum der Ostmittelmeerwelt. Von 
derartigen Feststellungen aus läßt sich dann weiter ausgreifen: Sowohl das alte, 
das heißt wohl vorindogermanische Westeuropa muß in manchen Fällen heran- 
gezogen werden wie auch der Nahe Osten, insbesondere das vorgeschichtliche Klein- 
asien, der Kaukasus, Armenien und ein beträchtliches Strahlungsgebiet in der eura- 
siatischen Steppenzone. Vom alten Orient im eigentlichen Sinn wie vom vorge- 


schichtlichen, vorindogermanischen Mittelmeergebiet hebt sich dagegen all das 
weitgehend ab. 


Ein Zentralgebiet dieser Sagenzüge mit mythischem Hintergrund ist offenbar 
der Komplex der Motive um den „Sitz des Lebens“. Wie in der Märchenwelt geht 
es vielfach um Tötung und Wiederbelebung, und zwar bei Tieren wie bei Menschen. 
Sinnvoll läßt sich der Knäuel der damit verbundenen Erzählmotive anscheinend vor 
allem an zwei Phänomene des Volksglaubens anschließen: einmal an die Glaubens- 
gestalt, die über all dies Macht hat und die man am ehesten mit dem „Herrn der 
Tiere“ oder geschlechtlich differenziert mit der „Herrin der Tiere“ in verschiedenen 
Jägerkulturen identifizieren kann?. Hier kommt aus unserem Bereich vor allem die 
Geschichte von Thor und der Wiederbelebung seiner Böcke zur Geltung®. Dann 
aber haften die Erzählmotive vornehmlich daran, daß der „Sitz des Lebens“ ihrer 
Aussage nach in einem Knochen zu suchen ist. Auch das führt nach den ethnologi- 
schen Befunden in Jägerkulturen, vor allem zu den nordasiatischen Völkern. Aber 
Karl Meuli hat gezeigt, wie sehr das Griechentum daran teilhatte®. Und Verein- 
fachungen auf Rahmenbegriffe und allgemeine Definitionen sind hier überhaupt 
wenig am Platz, auch wenn nicht geleugnet werden soll, daß ihre gelegentliche 


Anwendung gerade auch die Sagenforschung wenigstens auf neue Wege lenken 
könnte. i 
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Von Thor im germanischen Norden, von Awsaty im Kaukasus® und von vielen 
anderen Helden und Heiligen der Sage und der Legende wird an zahlreichen Orten, 
die sich im allgemeinen zu Sagenlandschaften zusammenschließen lassen, die Ge- 
schichte vom geschlachteten und wiedererweckten Tier erzählt, dem ein Knochen 
abhandengekommen sei. Die westlichen, nördlichen und alpenländischen Fassungen 
sagen noch ausdrücklich dazu, daß das Tier seit damals hinke, wogegen die Fassun- 
gen des Kaukasusgebietes angeben, es sei dafür ein Ersatz geschaffen worden. Dort 
ist also der Glaube, daß gerade jener abhandengekommene Knochen für das Leben 
des Tieres wesentlich sei, eigens betont worden. 

Pelops ist der Held des griechischen Mythos, der geschlachtet und wiedererweckt 
wird und dem ebenfalls ein Knochen, nämlich das Schulterblatt, fehlt”. Ihm wurde 
es ersetzt, aber man merkte es, sogar noch an seinen Nachkommen. Den Griechen 
fehlte also vielleicht das Thor-Awsat-Motiv, sie besaßen aber ein Gegenstück dazu, 
das sich auf einen Menschen, besser gesagt, auf einen Heros bezog. 


Seit langem nun ist es bekannt, besonders seit Oswald Zingerle, der in fein- 
fühliger Weise Vergleiche zwischen alpenländischen und antiken Sagenmotiven an- 
stellte®, daß es in den österreichischen Ländern Sagen gibt, die mit ihrem Kernmotiv 
an die Pelops-Geschichte erinnern. Diese Sagen sind nicht wie die um Thor und 
Awsat in weitem Bereich verbreitet. Sie scheinen in älterer Zeit nur entfernt 
Parallelen in Westeuropa zu besitzen und erfüllen auch innerhalb der Alpenländer 
und in ihrem Umkreis beschränkte Gebiete. Innerhalb der Alpenländer handelt es 
sich nur um das Kerngebiet im heutigen Südtirol, das nächste der Lage nach sehr 
bezeichnende Gebiet ist die Landschaft an der Grenze von Kärnten, Friaul und 
Krain, einschließlich der alten deutschen Sprachinsel Gottschee, und in den nord- 
östlichen Voralpenländern haben wir ein Gebiet vor uns, das am ehesten als Aus- 
strahlungsgebiet angesprochen werden kann. Es liegt außerdem am Grenzsaum des 
alten Ungarn, in dessen deutschen Siedlungen das Motiv mehrfach gefunden wurde. 
Das mögen auch Ausstrahlungen sein, vielleicht aus dem alpenländischen Kern- 
bereich. Südtirol und das Karstgebiet erscheinen historisch verhältnismäßig eng 
miteinander verbunden. Das östliche Voralpengebiet ist eher davon getrennt. Zieht 
man Parallelen zu anderen, ähnlich verbreiteten Volkskulturgütern, so stehen diese 
Landschaften doch mehr oder minder getrennt nebeneinander. Das Kerngebiet der 
alpenländischen Pelops-Sage, der Geschichte von der Haselhexe, ist mit dem der 
alpenländischen Thor-Sage identisch, hier wie dort handelt es sich um Tirol, vor 
allem um Südtirol. 


Hier nun haben sich bisher mehrere Fassungen des Motives feststellen lassen, 
und zwar bei deutschen wie bei ladinischen Erzählern. Bei der Behandlung des 
Motives läßt sich diesbezüglich kein Unterschied machen, da diese beiden Bevölke- 
rungsgruppen Südtirols ihre Erzählmotive offensichtlich seit langem ausgetauscht 
haben. So erzählte man beispielsweise in Seis am Schlern von der Haselhexe: Ein 
Bauernknecdht habe die Dirne beim Hexenmahl beobachtet. Sie war dort von den 
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anderen Hexen gekocht und aufgegessen worden, bis auf eine Rippe, die man dem 
Knecht, der sich bemerkbar gemacht hatte, zuwarf. Der Knecht aß aber das Rippen- 
stück nicht, sondern steckte es ein. Als bei der Wiederbelebung der Dirne durch die 
Hexen die Rippe fehlte, wurde sie von den Hexen durch ein Stück Haselholz er- 
setzt. Zuhause sagte der Knecht in Anwesenheit der Dirne seinem Bauern, im Haus 
sei eine Haselhexe, worauf die Dirne vom Stuhl fiel und tot war®. 


Ganz ähnlich erzählte man im ladinischen Enneberg, nur war es dort nicht eine 
Dirne, sondern die Bäuerin selbst, die auch bei der Hexenzusammenkunft geschlach- 
tet, gegessen, wiedererweckt und mit einem Holzstück ergänzt wurde!®. Im Ulten- 
tal dagegen erzählte man etwas ausführlicher. Dort handelte es sich um ein Mäd- 
chen, das ein Bursche liebhatte. Es wurde bei der Hexenzusammenkunft nicht ge- 
kocht, sondern zerrissen, dem Burschen flog die Rippe zu, die dann durch eine aus 
Erlenholz ersetzt wurde. Wenn man sie als „örlene Hexe“ ansprechen werde, müsse 
das ihr Tod sein, hieß es: Und der Bursche vollzieht selbstverständlich bei der näch- 
sten Begegnung dieses ihr Geschick 11. In Partschins wieder wird die Sage auf einen 
Hüterbuben und ein im Dienst befindliches, ihm unangenehmes Mädchen übertragen. 
Alles verläuft wie ın der Fassung von Ulten, man hätte zu der wiederbelebten Dirne 
nur nicht Haselhexe sagen dürfen, was aber der Hüterbub dann eben tut!2. Auf- 
zeichnungen aus der jüngsten Vergangenheit, nämlich aus dem Jahr 1940, liegen aus 
Welschnofen bei Bozen und aus Wiesen vor, wobei sich letztere auf Schalders be- 
zieht, mit ganz genauer Ortsangabe durch den Erzähler: „Ich kenne den Bauern, wo 
die Hexe gewesen ist, beim Walchgruben-Bauern heißt man’s in Schalders.“ 13 

Das Kernmotiv ist hier überall also durchaus gleich, gerade daß die erwähnten 
Hölzer ab und zu wechseln. Aber meist sprach man doch von einem Stück Hasel- 
zweig und nannte das wiederbelebte Mädchen dementsprechend „Haselhexe“. 

Das zweite Kerngebiet hat sich wie gesagt an der italienisch-österreichisch-slowe- 
nischen Grenze feststellen lassen. Am frühesten sind wohl die Fassungen in der alten 
deutschen Sprachinsel Gottschee aufgefallen. In Lichtenbach, heute Svetli Potok 
genannt, hat Wilhelm Tschinkel sie als „Hexe mit der Lindenhüfte“ aufgezeich- 
net!4. Da zerrissen die Hexen bei ihrer Versammlung nicht das Patenkind der einen 
Hexe, wie vorgesehen, sondern die betreffende Frau selbst, „so daß das Fleisch und 
die Knochen durch die Luft flogen. Dabeı fiel dem Kinde, das auf dem Brunnen vor 
Angst zitterte, eine Hüfte in den Schoß. Als die Stunde um war, stellte man die 
zerrissene Hexe wieder zusammen, doch fehlte die eine Hüfte. Schnell wurde das 
fehlende Glied aus Lindenholz zur Not hergestellt und die Hexe mit den Worten: 
‚Geh, bis dir jemand sagt: du lintainai Hüff!‘ (du Lindenschenkel), wieder zum 
Leben erweckt.“ Und nun spielt sich alles weitere wie in den Südtiroler Fassungen 
ab. Das Kind sagt zu der Hexe am nächsten Tag: „Du bist eine Hexe und bleibst 
eine Hexe, du Lindenhüfte!“, und die Hexe muß sterben. Die gleiche Sage erzählte 
man sich nach Tschinkel auch in Hinterberg, nur handelte es sich dort nicht um eine 
„Hüfte“, sondern wie bei den tirolischen Fassungen um eine Rippe. Milko Matičetov 
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hat eine Anzahl von slowenisch erzählten Fassungen im gleichen Gebiet, also an der 
friaulisch-slowenischen Grenze etwa nördlich von Istrien, feststellen können 15. Die 
Aufzeichnungen reichen bis in die jüngste Gegenwart, 1955. Nach dem Süden zu 
benachbart sind die kroatischen Fassungen im Hinterland von Fiume und auf der 
Insel Krk. 


Bei der jahrhundertelangen Verbundenheit dieser Gebiete mit Österreich, bei der 
Besiedlung der Gottschee aus Tirol und Oberkärnten, wird man diese beiden Kern- 
gebiete kaum voneinander trennen können. Vielleicht ist sogar anzunehmen, daß 
ähnlich wie auf manchen Gebieten des Arbeitsgerätes das südöstliche Kerngebiet 
ältere Fassungen erhalten haben mag als das alpenländische 18, Sprachunterschiede, 
Sprachgrenzen, haben für das Motiv offenbar keine wirkliche Bedeutung besessen. 
Deutsche, Slowenen und Küstenkroaten haben hier die gleiche Geschichte erzählt, 
wie sie sonst in gleicher Geschlossenheit der Sagenlandschaft eben nur Südtirol 
kannte und kennt. 


Alle anderen Verbreitungsnachweise kennzeichnen eher Streulandschaften. Man 
kann immerhin Ostniederösterreich und das angrenzende Burgenland innerhalb 
des heutigen Österreich als die dritte Verbreitungslandschaft ansprechen. Ein Vor- 
kommen in Neuern im Böhmerwald leitet sich aus Oberösterreich her, das sonst 
keine Belege bisher ergeben hat!?. Gut bezeugt ist dagegen die burgenländisch- 
westungarische Fassung, die Johann R. Bünker einst unter dem Titel „T’hulrani 
Ripp“ in Odenburg aufgezeichnet hat, von seinem Gewährsmann, der sich viel in 
Niederösterreich aufgehalten hatte18. Und in Niederösterreich selbst ist sie gelegent- 
lich in Wagram im Marchfeld, im Bezirk Gänserndorf lokalisiert worden +°. In 
beiden Fällen fällt die Rippe der Hexe an den heimlich beobachtenden Burschen 
und wird durch einen Holunderzweig ersetzt. Beim Anruf „Hollerrippen“ fällt das 
Mädchen jeweils tot zusammen. 


Im alten Ungarn, vor 1918, war die Geschichte nicht nur bei den Deutschen im 
Westen bekannt. Auch in verstreuten anderen deutschen Siedlungen konnte sie noch 
aufgezeichnet werden, so in Blaufuß in der Kremnitz-Deutsch-Probener Sprach- 
insel, die dann in der Slowakei lag; da war der Fuß, das Schienbein eines Mädchens 
bei einer derartigen Hexenzusammenkunft durch ein Glied aus Holz ersetzt wor- 
den?°, Auch in Totvaszony im Bakonyerwald wurde die Geschichte von der be- 
lauschten Hexenzusammenkunft aufgezeichnet 21. Da fehlte dem Opfer eine Rippe, 
die wie in Niederösterreich durch einen Holunderzweig ersetzt wurde. In Szalat- 
nak in der Baranya konnte ungefähr die gleiche Geschichte erfragt werden ??. Auch 
hier wurde die verlorene Rippe durch eine „Hollerrippen“ ersetzt. Man sieht, eine 
fast überraschende Streuung über weite Landschaften hin, die aber zum größten Teil 
Nachsiedlungen der Barockzeit aufwiesen, deren Bewohner die Sagen wohl am 
ehesten aus der alten Heimat mitgebracht haben mögen. Aber auch andere Möglich- 
keiten der Verbreitung solcher Motivgeschichten sind hier denkbar, im Bereich der 
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alten Donau-Monarchie herrschte doch auch mancher Austausch des Erzählgutes, 
beispielsweise während des Militärdienstes. 


Diesen doch sehr zahlreichen Aufzeichnungen aus dem alten Osterreich-Ungarn 
stehen nur zwei Aufzeichnungen aus anderen deutschen Landschaften, beide aus 
Niedersachsen, gegenüber 2%. Ihr Gewicht läßt sich vorläufig wohl nicht richtig ein- 
schätzen. Noch weniger läßt sich mit einer Erzählung aus Westeuropa anfangen, die 
doch nur bis zu einem gewissen Grad hierhergehört. Es handelt sich um ein irisches 
Märchen, in dem ein Held und eine Heldin, die seine Helferin ist, auftreten 24. Der 
Held muß in Märchenart auf einen 900 Fuß hohen gläsernen Baum steigen, was 
er nur auf die Weise zuwegebringt, daß er seine Helferin tötet und ihr die Knochen 
aus dem Leib löst. Mit deren Hilfe gelangt er auf den Baum hinauf, und beim 
Heruntersteigen muß er sie, die ihm als Sprossen gedient haben, wieder einsammeln. 
Dabei vergißt er einen Knochen. Am Boden angelangt, legt er die Knochen wieder 
in Ordnung nebeneinander, bedeckt sie mit Fleisch, besprengt sie mit Wasser aus 
dem Lebensquell am Fuß des Baumes, und die Helferin ist dadurch wiederbelebt, es 
fehlt ihr nur ein Zahn. Auch zu dieser Geschichte gibt es eine deutsche Parallele, 
das Märchen „Bruder und Schwester“ 25. Hier muß der Held über eine gläserne 
Brücke. Die Sonne hat ihm geraten, ein schwarzes Huhn zu kaufen, zu kochen und 
zu essen, die Gebeine aber aufzuheben und jeweils mit Sirup aufzukleben. Das hätte 
also zum Gang über die Brücke reichen müssen. Der Held hat aber ein Knöchelchen 
verloren, ohne daß ein Grund dafür angegeben wäre. Nun schneidet er sich den 
kleinen Finger ab und ersetzt damit den letzten fehlenden Knochen. Da ist also 
wohl das Moment des scheinbaren „Verzehrens“ gegeben, das die Hexengeschichten 
um die „Haselhexe“ so beherrscht. Ansonst aber gravitieren alle diese Märchen- 
fassungen bei weitem stärker in die Richtung des Motivkomplexes von Thor und 
seinen Böcken hinüber, es sind Tierhelfer und ähnliche Erscheinungen, um deren 
Knochen es sich handelt. Bei den „Haselhexen“ bleibt es dabei, daß diese Wesen nur 
so lange leben können, als niemand ihr Geheimnis kennt. Sie kennen nie den glück- 
haften Ausgang des Märchens. 


Wiederbelebung und „kleiner Verlust“ sind in den Märchenfassungen also wohl 
gegeben, sogar das Motiv des Verzehrens findet sich unter Umständen. Aber man 
wird das irische Märchen und auch sein deutsches Gegenstück eben doch nicht in die 
Gruppe um das Pelops-Motiv einordnen. Solche Geschichten gehören, wie gesagt, 
eher dem Komplex um Thor und seine Böcke an, dem wir ja auch in dem schotti- 
schen Märchen vom „Grauen Schaf“ begegnen?®. Es handelt sich eben um den 
weiten Bereich vom Tierhelfer, was gewiß zur kulturgeschichtlichen Bestimmung 
der ganzen Gruppe beitragen kann. Andererseits ist das Fehlen eines Zahns in der 
irischen Fassung schon auch bemerkenswert. Zahn und Rippe dürften hier, da es 
sich in beiden Fällen um weibliche Gestalten handelt, als mythisch identisch auf- 
gefaßt werden können ??. Dennoch wird man von einem Auftreten des eigentlichen 
Pelops-Motives in Westeuropa doch nicht sprechen wollen. 


149 


IT. Sage 


Dagegen muß nun aber die Heroensage selbst besprochen werden, die in der 
Antike sowohl in Kleinasien wie in Griechenland unser Kernmotiv gestaltete. Es ist 
dauernd mit der Gestalt des Pelops verbunden gewesen, des Sohnes des Königs 
Tantalos, der die berühmte mythische Schlachtung in seiner Stadt Sipylos in Lydien 
vollzogen haben soll. Die griechischen Darstellungen des Mythos, die mit der 
Olympischen Ode Pindars von 476 beginnen®®, stellen den Ablauf der Handlung 
als einen Frevel des übermütigen Tantalos an den olympischen Göttern dar: Der 
Lyderkönig wollte ihre Allwissenheit erkunden, doch erkannten sie den Frevel. 
Sie aßen von dem als Speise ihnen vorgesetzten Pelops nichts, nur Demeter, in ihren 
Schmerz um die verlorene Persephone versunken, aß von der Schulter des Knaben. 
Die Götter erweckten den Pelops wieder zum Leben, und Demeter ersetzte die 
Schulter durch eine Nachbildung aus Elfenbein. 


Das Motiv der Menschenschlachtung ist im gleichen mythischen Bereich nochmals 
in der Tötung des Thyestes wiederholt, an der der Fluch des Atridenhauses haftet 2*. 
Aber Atreus ist bezeichnenderweise ein Pelopide und der Mythos also eine Art von 
Übertragung aus der lydischen Sphäre in die des Peloponnes, der seinen Namen 
von Pelops, dem Gründer von Argos, hat. Der Mythos wurde durch das Vorhan- 
densein der Reliquien des alten Heros dauernd lebendig erhalten. In Kleinasien 
waren es nicht nur das „Grab des Tantalos“ und der „Thron des Pelops“ bei Ma- 
gnesia®0, sondern in früher Zeit auch die Körperreliquien, die Troja selbst besaß, als 
eines seiner Palladien: Konnte doch die Stadt erst zerstört werden, bis diese Ge- 
beine zu den Griechen gebracht wurden 31. Im Peloponnes aber bewahrte die Stadt 
Pisa die elfenbeinerne Schulter des Heros als besondere Reliquie, und jährlich wur- 
den dort Opfer mit einem schwarzen Widder gebracht 32. In Argos wie in Olympia 
wurde er selbstverständlich verehrt, aber auch in Sparta, wo eine Haimakurie, ein 
blutiges Opfer zu seinen Ehren dargebracht wurde 3. 


Überblickt man zunächst, was sich hier noch mythologisch fassen läßt, dann wird 
man das Motiv der Tötung und Wiederbelebung ebenso herausgreifen müssen wie 
das des „kleinen Verlustes“ und des Ersatzes. Es sind gegensätzliche, bis zu einem 
gewissen Grad aber gleich mächtige Gewalten, die eingreifen und Leben, Tod und 
wieder Leben bestimmen. Will man sie näher bestimmen, so führt der Weg in die 
Religionsgeschichte, und die Volksgeschichte wird dabei ebenfalls ein Wort mitzu- 
sprechen haben. Nicht umsonst hat Nilsson die Pelops-Sage bei der minoischen 
Religion behandelt, und Paul Kretschmer hat mit linguistischer Beweisführung 
darauf hingewiesen, daß Pelops wie Mopsos die brünette, vorgriechische anatolische 
Bevölkerungsschicht bezeuge®5. Bleibt man aber zunächst bei den eigentlichen Sagen- 
zügen, bei der Tötung, dem Mahl und der Wiederbelebung, so kann man wohl mit 
Berechtigung von Zügen sprechen, die denen der alpenländischen Sagengruppe 
mindestens parallel erscheinen. Zwei wichtige Unterscheidungen treten deutlich 
hervor: In den österreichischen Sagen handelt es sich regelmäßig um ein Mädchen, 
und der in Verlust geratende Körperteil ist fast immer eine Rippe, nur manchmal 
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eine Hüfte oder ein Schienbein. Bei Pelops dagegen handelt es sich um einen Kna- 
ben, und bei der Wiederbelebung fehlt eine Schulter. Das Motiv des Ersatzes ist 
dann wieder beiden Gruppen gemeinsam, wobei es nur einen gewissermaßen gesell- 
schaftlichen Unterschied darstellt, daß den Hexenmädchen in den Alpen- und 
Karstgebieten die Rippe aus Holz, dem Iydischen Königssohn seine Schulter aber 
aus Elfenbein ersetzt wird. 


Gerade die zweifache Unterscheidung im Hauptmotiv läßt aber wohl erkennen, 
daß es sich dabei um einen sinnhaften Zug handeln muß. Es tritt heute bei den 
alpenländischen Sagen nicht deutlich hervor, daß der Verlust der Rippe kein zu- 
fälliger, sondern ein wesentlicher war. Und es war auch für die bisherige Pelops- 
Forschung anscheinend nicht von Bedeutung, daß mit dem Verlust des Schulter- 
blattes mehr als eine beliebige Einbuße gemeint sein könne. Im Zusammenhang mit 
dem Geschlechtsunterschied der jeweiligen Sagengestalten ergibt sich dies aber doch 
wohl völlig deutlich: Hüben wie drüben muß es sich um einen Teil des Körpers 
handeln, der nicht zufällig verlorengeht und daher ohne weiteres ersetzt werden 
kann, sondern um einen wesentlichen Teil, der unbedingt ersetzt werden muß. Es 
erhebt sich nun die weitere Frage, worin die Bedeutung dieses Teiles jeweils ge- 
sehen werden soll. Die Antwort kann eigentlich nur mythologisch lauten: Es ist 
jeweils der „Sitz des Lebens“. In der Welt, in der unsere Sage gewissermaßen ur- 
sprünglich erzählt wurde, ist der Sitz des Lebens anscheinend bei den Frauen in der 
Rippe, bei den Männern in der Schulter gesucht worden. Beidemal in Knochen, 
denn jene Gruppe, die solche Mythen zuerst erzählten, waren „Knochenvölker“, 
Gruppen, welche den Sitz der Seele in Knochen suchten. 


Von hier aus scheint sich nun manches schon leichter zu erklären. Die Rippe als 
Sitz des Lebens der Frau ist in weiterem Umkreis eine bekannte Vorstellung ®*. 
Ihren wichtigsten Niederschlag hat sie zweifellos in der Weib-Schöpfungsgeschichte 
der Genesis 2, 21—22, gefunden. Das Schulterblatt als Sitz des Lebens des Mannes 
ist bisher recht unbeachtet geblieben. Ein neugriechisches Märchen aus Epirus weiß 
aber doch Bezeichnendes darüber auszusagen und heißt nicht umsonst „Der Sohn 
des Schulterblattes“. Es wird dort im wesentlichen erzählt: Eine arme Witwe findet 
im Wald ein Schulterblatt, steckt es in den Gürtel und wird davon schwanger. Der 
Knabe, den sie zur Welt bringt, besitzt ungewöhnliche Gaben: Er läuft bereits mit 
vierzig Tagen, ist mit drei Jahren schon erwachsen. Nunmehr läßt er sich das 
Schulterblatt als „Vater“ zeigen, geht an dessen Fundstelle, eine Felsenplatte, ge- 
langt in die „andere Welt“ und vollbringt eine komplizierte Heilbringerhandlung. 
Am Ende macht er seine Mutter, die ihn an die „Draken“ verraten hatte, auf der 
Handmühle zu Brei”. — Man sieht, ein umfangreiches Heilbringermärchen, das 
Motivzusammenhänge aus verschiedenen Schichten aufgenommen und im wesent- 
lichen hintereinandergereiht hat. Für uns kommt hier hauptsächlich in Betracht, daß 
es eine typisch männliche Heldengeschichte ist und daß schon das „gefundene“ Schul- 
terblatt männlich gewirkt hat, man darf wohl sagen, als männliches Geschlecht. 
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Von hier aus wird man vielleicht auch weiter ausgreifen dürfen und beispiels- 
weise das Schulterblattorakel, das bei so vielen Hirtenvölkern, insbesondere Schaf- 
züchtern Europas und Nordasiens, auftritt 38, nicht ganz aus diesem Zusammenhang 
ausschalten. Fritz Boehm hat in seinem ausgezeichneten Artikel über die Spatuli- 
mantie freilich jeden Zusammenhang mit dem Pelops-Motiv energisch abgeleugnet ®. 
Dies wohl vor allem deshalb, weil das Schulterblattorakel in der Antike und irn 
alten Vorderasien gänzlich zu fehlen scheint. Andererseits hat Boehm keinerlei 
tiefere Sinngebung der Orakelbedeutung des Schulterblattes bei den Schafzüchtern 
erheben können. Die astrologische Bedeutung der Teilung des Schulterblattes in 
zwölf Felder, die bei den Sindh und Belutschen üblich ist%, hat er als sekundär 
aufgefaßt. Es kann sich aber hier doch ein Rest ursprünglich kosmischer Bedeutungs- 
zuschreibung erhalten haben, wobei sich das Schulterblatt in seinem Bereich viel- 
leicht mit der Leber ım alten Orient einerseits, bei den Etruskern andererseits 
vergleichen ließe 41; die kosmische Geltung der Leber hier und dort ist doch wohl 
eine sehr hochgezüchtete Ausformung der volksmäßigen Ansicht von der Leber als 
„Sitz des Lebens“. Als solche haben sie ursprünglich die „Weichteilvölker“ auf- 
gefaßt, wogegen eben die „Knochenvölker“ selbstverständlich einen Knochen, der 
ihnen wesentlich schien, als Sitz des Lebens betrachteten und diesen, in einem be- 


stimmten Entwicklungsstadium, auch als kosmisch-abbildend auffaßten und deu- 
teten. 


Das Schulterblatt des Pelops würde nach dieser Auffassung also den Glaubens- 
zustand eines Volkes oder einer Völkergruppe zeigen, die als „Knochenvölker“ 
den Sitz des Lebens in eben diesem Knochen sahen. Von einer kosmischen Bedeut- 
samkeit braucht in der Zeit des Pelops, wenn man so sagen darf, noch keine Rede 
gewesen zu sein, wohl aber von einer geschlechtlichen: Das Schulterblatt, das gerade 
die Erdmutter Demeter wiederstiften muß, war das männlich-geschlechtliche Wesen 
des Heros selbst. Das neugriechische Märchen aus Epirus hat vielleicht einen Rest 
aus derartigen Überlieferungen erhalten. 


Noch ein Ausgriff sei hier gestattet: Pelops ist wohl auf der Stufe knapp vor der 
Begegnung des Tantalidenhauses mit den Olympiern noch theriomorph gewesen. Es 
war wohl ein göttlicher Schafbock, dem da in Pisa schwarze Widder geopfert 
wurden. Nicht umsonst hängt sonst allenthalben die Spatulimantie mit dem 
Schafschulterblatt zusammen. Damit aber stehen wir doch bei Hirtenwesen, Hirten- 
kultur, Hirtenglauben. Und können auch überlegen, inwieweit die Verehrer der 
Pelops-Reliquie in Pisa Menschenschulterblatt und Schafschulterblatt in eines zu- 
sammengesehen und zusammengeglaubt haben. 


Hirtensagen sind es auch, von denen wir in den Hochalpen ausgegangen sind. 
Aber auffälligerweise sind es dort stets Mädchen, die geschlachtet und wiederbelebt 
werden, und als ihr „Sitz des Lebens“ wird die Rippe angenommen. Das sind also 
offenbar weibliche und wohl gleichzeitig lunare Züge, welche mit dem normalen 
Schafhirtentum kaum zusammenpassen dürften. Sie gemahnen viel eher an Züge 
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der Mythen von Rinderzüchtern. Es ist auffällig, daß die kaukasischen und arme- 
nischen Sagen, die vom „Herrn der Tiere“ berichten, das Schlachten und Wieder- 
beleben der Tiere wie im Thor-Mythos kennen, nicht aber das dazugehörige Zeichen 
des „kleinen Verlustes“, das Hinken des betroffenen Tieres, sondern den Ersatz 
durch ein Holzstückchen oder einen Zweig. Die armenische Sage von den Wald- 
geistern, die einen Ochsen schmausen und wiederbeleben, denen ein Jäger aber einen 
Rippenknochen dabei versteckt, den sie nun durch den Zweig eines Walnußbaumes 
ersetzen 42, ist den alpenländischen Haselhexen-Geschichten auffällig ähnlich. 


Es sind also wohl auch mehrere Schichten, die das Motiv, das infolge des Um- 
spielens des Grundgedankens vom „Sitz des Lebens“ zweifellos glaubensmäßig 
bedeutsam war, jeweils verschieden ausformten. Die Pelops-Sage zeigt eine alte 
Fassung, vermutlich auf der Basis eines sehr altertümlichen Schafhirtentums. Ihr 
Weg, den wir nur von Lydien bis in den Peloponnes kennen, mag wohl schon weiter 
im Osten begonnen haben, bei den Bergvölkern des Kaukasus und Armeniens. Ich 
habe ihn probeweise als „Tyrsenischen Weg“ bezeichnet, da wir sicherlich auch mit 
einer Fortsetzung nach dem Westen zu rechnen haben, und zwar eben besonders :m 
etruskischen Gebiet Mittelitaliens. Schließlich liegt dort auch die gleichnamige Toch- 
terstadt Pisa der peloponnesischen Stadt gleichen Namens, die ausdrücklich wieder 
von Nachkommen des Pelops gegründet sein soll#. Von den Tyrsener-Etruskern 
würde aber ein deutlicher Weg in die Alpen führen, zu den Rätern, die sich doch in 
mannigfachen Kulturäußerungen von den Etruskern bestimmt erweisen 44. Es ist 
nicht zuletzt die Frage der Thyrsus-Gestalten in Tirol, die hier mitbetont werden 
muß 45, 


Damit ist nicht gesagt, daß die Pelops-Sage in der uns aus griechischer Über- 
lieferung bekannten Form durch die Etrusker in die Alpen gekommen sein muß. 
Davon kann schon deshalb nicht die Rede sein, weil sich die Sage von der Haselhexe 
eben durch die zwei Unterscheidungen Geschlecht und Rippe durchaus von der 
Fassung des griechischen Mythos unterscheidet. Man wird daher die alpenländischen 
Fassungen mit Bedacht zu den kaukasischen und armenischen Awsat-Mythen stellen 
müssen, um die Übereinstimmungen zu betonen und einen eventuell möglichen eige- 
nen Weg für sie offenzuhalten. Jenen Weg nördlich des Schwarzen Meeres, den ich, 
um ihm doch irgendeinen Namen zu geben, einstweilen als den kimmerischen be- 
zeichnet habe. 


Eine derartige Annahme ist selbstverständlich nur dann erlaubt, wenn es irgend- 
eine Möglichkeit des Erweisens dafür gibt. Mit der Erhaltung von Mythen, Sagen- 
zügen usw. an diesen Wegen, zumal am „kimmerischen“ nördlich des Schwarzen 
Meeres, wird man kaum rechnen dürfen. Aber Parallelen können hier möglicher- 
weise weiterhelfen. Wenn wir andere Volkskulturgüter in gleicher Verbreitung in 
unseren Landschaften antreffen, die den gleichen Weg hinter sich zu haben scheinen, 
dann dürfte sich diese Annahme doch etwas bestärkt zeigen. Dies gilt meines Er- 
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achtens in ganz besonderem Ausmaß, wenn es sich nicht um willkürliche Parallelen 
handelt, sondern um solche, die sinnvolle Beziehungen aufweisen. 


Eine Erscheinung, die auch den „kimmerischen Weg“ vom Osten, vielleicht auch 
vom Kaukasus her, in die Voralpen- und Alpenländer gegangen sein dürfte, habe 
ich vor einiger Zeit in Gestalt der Kittinge, der burgenländischen Blockbauspeicher 
mit dem Holztonnengewölbe, nachzuweisen versucht 48. Ich habe vor allem die öst- 
liche voralpenländische Gruppe dieser Bauten, eben die Kittinge selbst, heraus- 
gestellt und dabei darauf hingewiesen, daß ihre Baugestalt aus ihrer glaubens- 
mäßigen Sinnhaftigkeit in einer frühen Kultur zu verstehen sein müsse. Das Holz- 
tonnengewölbe scheint mir als eine Art Nachbildung des „Himmels“ bewußt den 
Speichern und ihren Gegenstücken, den kaukasıschen und kleinasiatischen Grab- 
bauten, aufgesetzt worden zu sein. Ich habe bei der gleichen Gelegenheit bereits 
darauf hingewiesen, daß sich die tiroler, insbesondere die südtiroler Tafelstuben 
mit den Wölbdecken davon kaum trennen lassen dürften. Gewiß gibt es für das 
Eindecken solcher Räume mit Holztonnen noch verschiedene andere Herkunfts- 
möglichkeiten. Es mögen vielleicht in Westtirol und in Vorarlberg weitere derartige 
mit einer Holztonne überwölbte Stuben nachdrücklich für diese Annahme sprechen, 
doch gibt es im gleichen Bereich auch zahlreiche kleine Kirchen und Kapellen mit 
derartigen gewölbten Holzdecken 47. Friedhofskirchen, Michaelskirchen und Karner 
sind in beträchtlichem Hundertsatz darunter, so daß hier der gleiche Gedanke des 
„Himmels“ über dem Raum des Toten nicht von der Hand zu weisen sein dürfte. 
Die ganze, äußerst wichtige Frage müßte freilich noch von manchen anderen Ge- 
sichtspunkten aus betrachtet werden. 


Jedenfalls scheinen die letzten Feststellungen doch zu zeigen, daß dem Kitting- 
Gebiet der östlichen Voralpen ein Gebiet der holztonnenüberwölbten Stuben und 
Kirchen in den Hochalpengebieten gegenübersteht und daß diese beiden Gebiete im 
wesentlichen den Verbreitungsgebieten der Haselhexensagen im Osten und im 
Westen Österreichs entsprechen. Für das bedeutende Gebiet an der österreichisch- 
italienisch-jugoslawischen Dreiländergrenze, heute hauptsächlich in Slowenien ge- 
legen, müßten diese Verhältnisse noch eigens überprüft werden. Aber tonnen- 
gewölbte Kastenspeicher hat es im südöstlichsten Kärnten ja zumindest gegeben 48. 
Was die beiden erstgenannten Gebiete betrifft, so lassen sie sich durchaus nicht 
scharf umranden, sie erfüllen einstweilen eher nur einen unbestimmten Kreis. Eine 
derartige Festlegung war nur einmal ein kartographischer Versuch, um derartige 
Gebiete eben überhaupt einmal zu bezeichnen, zu begrenzen, dann aber einander 
gegenüberzustellen und die eventuellen Wege einzuzeichnen. Also im Sinn meiner 
„dialektischen Karten“, wie ich sie auf manchen Gebieten schon vorgelegt habe. 
Wenn dies hier bei je einer Erscheinung aus dem Gebiet der Sage und des volks- 
mäßigen Bauwesens geschah, dann nur mit der Begründung, daß es sich auch bei 
letzterer um eine Erscheinung von geistiger Grundhaltung, von glaubensmäßiger 
Betontheit handelte. An den Kittingen und ihren Verwandten war es die Gestalt 
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des Holztonnengewölbes, die sich meines Erachtens geistig deuten und auf eine alter- 
tümliche Glaubensvorstellung zurückführen ließ. Die mit soviel Bedacht erstellte 
Krümmung der Decke im Holzbau mußte von Bedeutung sein. Und gerade dieser 
Zug leitet wohl auch noch einmal zur Haselhexe zurück: Es ist die krumme Rippe, 
die vielleicht diese Parallele sinnvoll erscheinen läßt. Die vielfach als lunar, mond- 
bezogen aufgefaßte Gestalt der Rippe, die hier „Sitz des Lebens“ ist, gehört zu den 
„heiligen Gestalten“ $ und wirkt aus dieser Eigenschaft heraus, wirkt also wohl 
auch in unserer Sage das Leben des Getöteten wieder, selbst noch im hölzernen 
Ersatz. Vielleicht enthielt die irische Geschichte von der getöteten und wiederbeleb- 
ten Helferin einen ähnlichen Grundgedanken. Aus der vorliegenden Fassung erfah- 
ren wir nur, daß ihr der Zahn fehlte, vom Ersatz hören wir nichts. Gerade der 
krumme Zahn hat aber in anderen Fällen die Funktion des gestaltheiligen geboge- 
nen Elementes übernommen. In allen diesen Fällen steht das eigentliche mythische 
Gedankengut unserer Haselhexensage von den gestaltheiligen Bauten und Geräten 
usw. gar nicht weit ab. Es sei nur auf die Feststellung Franz Hančars hingewiesen, 
daß im asiatischen Jungpaläolithikum die Knochenwölbung im Wohnbau vor der 
Holzwölbung steht 5°. Es sind immer wieder die gleichen Elemente, die unsere Sage 
so hochaltertümlich machen, und das Hauptelement des Knochens, des vermißten, 
ersetzten, lebenbedeutenden, heiligen Knochens, kann also offenbar hier gar nicht 
bedeutsam genug angesehen werden. 

Dieser Versuch der Ermittlung der Wege, auf denen derartige Sagen und Sagen- 
motive in die Alpenländer gekommen sein können, hat nun auch dicht bis an die 
Ermittlung der zeitlichen Stellung dieser Mythenzüge geführt. In Verbindung mit 
der urgeschichtlichen Forschung, welche ja längst die Verbindungslinien etwa vom 
Kaukasus bis Hallstatt für die Hallstattzeit zu ziehen vermochte, werden sich auch 
hier allmählich genauere Aufschlüsse ergeben 51, Wir werden jedoch mit den Metall- 
zeiten zweifellos nicht das Auslangen finden. Der großartige Versuch C. W. von 
Sydows, mit Mythenverbindungen bis ins Megalıthikum zurückzudringen, muß 
überall fortgesetzt werden, und wenn die kulturellen Verbindungen zeigen sollten, 
daß wir in Eurasien bis ins Jungpaläolithikum kommen könnten, dann sollte dieses 
Wagnis nicht abschrecken, sondern eher dazu ermuntern, zumindest den Versuch 
zu unternehmen und auch immer einmal zu wiederholen 52. Freilich muß man bei 
allen derartigen Versuchen eine beträchtliche Kontinuität gerade des Glaubens- und 
Erzählgutes annehmen. Aber auf den verschiedensten Gebieten der Volkskultur ist 
zumindest die Möglichkeit einer sehr weit zurückreichenden Kontinuität immer 
wieder eingeräumt worden, man wird sie daher gerade dem vom Volksglauben 
gestützten Erzählgut am wenigsten absprechen wollen. 
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Das Motiv des Theodelinden-Schatzes in der Volkserzählung 


Im sogenannten Schatz der Langobardenkönigin Theodelinde in Monza befindet 
sich ein wichtiges Stück, das seinem Darstellungsmotiv nach als „Die Henne mit den 
sieben Kücken“ bezeichnet wird!. In Monza, wo das Stück seit Jahrhunderten 
volksbekannt ist, sagt man einfach „La Pica“, die Gluckhenne, dazu, und jeder 
weiß, was gemeint ist?. Es handelt sich um eine prachtvolle Goldschmiedearbeit: 
Auf einer Rundplatte steht eine pickende Henne, von ihren sieben Kücken um- 
geben. Keine Inschrift, kein Hinweis auf dem Kunstwerk deutet an, wann es ge- 
schaffen worden sein mag, oder auch wo, und auch nicht warum und wozu. Es ist 
einfach da, als wesentliches Stück des „Schatzes“, und wurde nach der örtlichen 
Tradition in Monza wie die anderen Teile dieses Schatzes im Sarkophag der Köni- 
gin gefunden. Daß man das Stück jederzeit für besonders wichtig angesehen har, 
geht aus einem eindrucksvollen Zeugnis der bildenden Kunst hervor: Die „Henne“ 
ist zusammen mit anderen wichtigen Teilen des Schatzes auf der großen Hochrelief- 
Lünette über dem Hauptportal des Domes von Monza deutlich dargestellt3. Dieses 
plastische „Inventar“ des Theodelinden-Schatzes, wie man es genannt hat, stammt 
aus der Schule des Matteo da Campione und ist nach kunsthistorischer Ansicht in den 
Jahren 1319 bis 1322 entstanden*. Diese öffentliche Darstellung im Tympanon- 
Relief hat die Kenntnis der Gruppe wohl seit der Gotik besonders lebendig erhalten. 
Sie hat aber ebensowenig wie alle anderen Traditionen, die sich direkt auf das 
Kunstwerk beziehen, irgendetwas zur Erläuterung von Herkunft und Wesenheit 
der Gruppe beitragen können. Die kunstgeschichtlichen Schätzungen schwanken 
zwischen Altertum, Früh- und Hochmittelalter, angebliche stilistische Merkmale 
wurden für alle diese Perioden schon festgestellt und wieder verworfen. Vorsichtige 
kluge Beurteiler versuchen die „Henne“ immer wieder in die Zeit der Königin 
Theodelinde selbst zu rücken 5. Auch sie können aber nicht feststellen, warum diese 
völlig vereinzelt dastehende plastische Gruppe nun eben damals entstanden sein 
soll, warum sie im Schatz der Königin einen solchen Rang eingenommen haben 
soll, der sie doch geradezu als Reliquie erscheinen läßt. 


Unter Berücksichtigung all dieser Momente sei hier einmal versucht, das Problem 
dieses einzigartigen Werkes von einer anderen Seite her zu sehen. Für die Kunst- 
geschichte handelt es sich um einen Gegenstand, der sich sozusagen nicht einordnen 
läßt; daher eigentlich letzten Endes die ganzen Schwierigkeiten. Fragt man sich um- 
gekehrt, ob man nicht ein solches Objekt von seinem Motiv im Sinn überlieferter 
Themen des Volksglaubens und der Volkserzählung auffassen dürfe, dann ver- 
ändert sich das Bild®. Als Motiv der „Goldenen Henne mit den sieben Kücken“ ist 
uns das Thema nämlich im Glauben und in der Erzählung durchaus bekannt. In 
gar nicht wenigen Märchen, Sagen und Legenden tritt es ganz deutlich auf, wenn 
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auch in all diesen Erzählungsgruppen in sehr verschiedenen Funktionen. Sicherlich 
sind diese Volkserzählungen durchweg erst im 19. Jahrhundert aufgezeichnet wor- 
den. Sie lassen sich daher nicht in eine lineare oder gar genetische Verbildung zu dem 
Objekt im Schatz von Monza bringen. Vielleicht können sie aber doch erweisen, 
um welche Grundschicht von Vorstellungen es sich bei der Schaffung und Verehrung 
dieses so eigenartigen Gegenstandes gehandelt haben kann. Und wenn manche dieser 
Erzählungen umgekehrt vielleicht nur den Eindruck, den Nachhall von Vorstellun- 
gen spiegeln sollten, welche dieses berühmte Schatzgut erweckt haben mag, so wäre 
auch dies vielleicht ein Gewinn, zumindest jener Leere gegenüber, ın der das Stück 
bisher zu stehen schien. Dies alles von dem Standpunkt aus, daß ein derartiges 
Stück zumindest in seiner Beziehungsgebundenheit nicht der Schicht der individu- 
ellen Kunst angehört, sondern jener anderen der traditionsgebundenen Kunstfertig- 
keit, welche ihre Gegenstände eben nur im Rahmen von Überlieferungen verständ- 


lich erscheinen läßt. 
I 


Der sogenannte „Schatz“ der Langobardenkönigin Theodelinde ist, der Zeit und 
den Umständen entsprechend, halb Königsschatz germanischer Art, halb Reliquien- 
sammlung im spätantik-christlichen Sinn?. Das entspricht der Stellung der Frau, 
von der diese Sammlung ihren Namen trägt. Königin Theodelinde war der Abstam- 
mung nach halb bairisch, halb langobardisch, da ihr Vater der Baiernherzog Gari- 
bald I., ihre Mutter aber dessen Frau Waltrada, die Tochter des Langobardenkönigs 
Wacho, war. Theodelinde wurde um 570 in Bayern geboren®. Im Jahre 589 ver- 
mählte sie sich mit dem Langobardenkönig Authari, dessen Brautwerbung schon 
früh sagenhafte Züge erhalten hat. Schon bei dieser Brautwerbung, die Authari 
selbst unerkannt vollzogen haben soll, spielt ein Becher eine Rolle, da sich Authari 
zur Bekräftigung seines Verlöbnisses von Theodelinde einen Becher Weines reichen 
ließ und dabei die Hand und Wangen der Königstochter berührte®. Am 15. Mai 589 
fand dann die Vermählung der Brautleute auf dem Sardisfeld bei Verona statt. 
Dabei soll ein Vorzeichen kundgetan haben, daß die nunmehrige Königin übers Jahr 
Agilulf, den damaligen Herzog von Turin, heiraten werde1°. Zunächst regierten 
Authari und Theodelinde gemeinsam, und zwar, was die religiöse Haltung des 
Langobardenvolkes betrifft, mit einer nur sehr allmählichen Überführung der 
Oberschicht zum Katholizismus. Nach einem Jahr starb König Authari in Pavia, 
mitten im Kampf der Langobarden gegen die in die Lombardei vordringenden 
Franken. Königin Theodelinde wurde von den langobardischen Fürsten wohl an- 
erkannt, doch auf die Notwendigkeit einer baldigen Wiedervermählung hingewie- 
sen. Sie wählte nun tatsächlich Herzog Agilulf von Turin zum Gatten. Zum Zeichen 
ihres Willens bot sie ihm auch einen Becher Weines an. Dieser Becher soll der heute 
noch im Schatz von Monza erhaltene Saphirbecher sein, ein vielleicht orientalisches 


Gefäß aus blauem Glasfluß, das seit dem 14. Jahrhundert auf einem hohen gotischen 
Fuß angebracht ist 1. 
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Man sieht also, zumindest ein Stück dieses Hortes ist in die langobardische Kö- 
nigsüberlieferung eingebunden. Ganz gleichgültig, ob es sich nun bei diesem so- 
genannten Saphirbecher um jenes Stück handelt, das ein- oder zweimal beim Kre- 
denzen des Brauttrunkes in der Königsfamilie tatsächlich verwendet wurde, oder ob 
man nur geglaubt hat, es handle sich um jenes Gefäß: Die Verbindung des Objektes 
mit der sagenhaften Überlieferung ist völlig eindeutig gegeben. Was aber für ein 
Objekt eines solchen Schatzes gilt, das darf auch für andere zumindest als Möglich- 
keit herangezogen werden. 


Nach der Verehelichung von Theodelinde mit Agilulf verstärkte sich die Wen- 
dung der langobardischen Oberschicht zum Katholizismus bedeutend. Als dem Paar 
nach zwölfjähriger Ehe der Sohn Adaloald geboren wurde, da wurde er am 7. April 
603 auch katholisch getauft. Bei dieser Gelegenheit schickte Papst Gregor I. kost- 
bare Taufgeschenke, die den Kern des Reliquienteiles des 'Theodelinden-Schatzes 
bilden: eine Kreuzreliquie, ein Evangeliar, dessen goldener Buchdeckel noch erhalten 
ist12, Die Königin hatte schon 590 begonnen, in Monza einen Dom zu bauen. Sie 
errichtete späterhin noch weitere Kirchen und Klöster. Am 22. Januar 625 (oder 
vielleicht doch 627) starb sie und wurde in diesem ihrem Dom begraben. Dort, in 
ihrem Sarkophag, wurden auch die Gebeine ihres Gemahls, des Königs Agilulf, bei- 
gesetzt sowie jene ihres Sohnes Adaloald, der als schwachsinnig von den langobar- 
dischen Großen hatte abgesetzt werden müssen. Der königliche Familienzusammen- 
hang hinsichtlich der weiteren Regierung blieb aber dennoch gewahrt, da der an 
Adaloalds Stelle gewählte Ariwald, Herzog von Turin, Gundeperga, eine Tochter 
Theodelindes, zur Frau hatte. Man spürt hier dauernd etwas von dem Glauben an 
das Heil der Königssippe, das sich auch Bewerber und Nachfolger in irgendeiner 
Form sichern wollen, und sei es, wie eben hier bei den langobardischen Königen, 
durch das wiederholte Erheiraten!3. Auch dieser tiefverwurzelte Glaube an das 
Königsheil, wie man bei den Germanen zum antiken Begriff des Charisma wohl 
sagen darf, dieser gut bezeugte Glaube will in diesem Zusammenhang auch dauernd 
mitbedacht sein. 


Erfüllt von diesem Königsheil nun war zweifellos in der langobardischen Volks- 
meinung auch der Schatz, von dem man mehrere Stücke genau kannte, Wesentliche 
Teile davon wurden Theodelinde in den Sarkophag mitgegeben, und sie wurden 
bei der Reliquienerhebung im 13. Jahrhundert auch wiedergefunden: Es waren 
Theodelindens Kamm aus Gold und Elfenbein; ihr purpurner Pergamentfächer in 
seinem Silberbehälter — das ursprüngliche Behältnis ist verlorengegangen, es war 
wohl auch aus Elfenbein —; und dann eben die „Henne mit den Küchlein“ !4. Zum 
Schatz an sich gehörten aber auch jene bedeutungsvollen Wertgegenstände, die Theo- 
delinde nicht in den Sarg mitgegeben worden waren, so vor allem die Königskronen. 
Diejenige der Königin selbst ist erhalten, als aufhängbare Weihekrone. Die Krone 
des Königs Agilulf ist wohl verlorengegangen, von ihr hat sich jedoch das daran 
hängende Agilulf-Kreuz erhalten !5. Einschließlich der berühmten „Eisernen Krone“ 


158 


3. Die goldene Henne mit den sieben Kücken 


der Lombardei waren in diesem Königsschatz also drei Kronen enthalten, wie dies 
auch auf dem Tympanon-Relief des Domes von Monza gezeigt ist. Dort sind auch 
vier Kelche dargestellt, von denen nur mehr der sogenannte Saphirbecher vor- 
handen ist, freilich, wie sich hat zeigen lassen, der der Überlieferung nach wichtigste 
von allen. Die übrigen Kreuze, Ampullen und anderen kleineren Bestandteile des 
Schatzes dürften im wesentlichen als kostbare Wallfahrtsandenken und Devotio- 
nalien anzusehen sein, die für die Zusammensetzung des Schatzes nur von unter- 
geordneter Bedeutung waren. 


Unter den mehr oder minder persönlichen Wertsachen der Königin fällt neben 
den schon genannten Stücken besonders der Kamm auf. Es handelt sich, individuell 
und kunstgeschichtlich gesehen, um einen goldgefaßten Elfenbeinkamm, anscheinend 
eine spätrömische Arbeit aus der zweiten Hälfte des 6. Jahrhunderts. Für uns ist 
entschieden wichtiger daran, daß es sich um den Kamm als Grabbeigabe handelt. 
Und gerade als frühmittelalterliche Grabbeigabe erscheint der Kamm sehr häufig, 
am stärksten belegt in den Gräbern des Nord- und Ostseeküstengebietes, von Hol- 
land bis nach Pommern. Als Beigabe, ja man darf wohl sagen als Attribut besonders 
hervorgehobener Frauen ist der Kamm gelegentlich stark hervorgetreten. Ein wich- 
tiges Beispiel bietet dafür die sonderbare hl. Verena von Zurzach!®. Bei dieser und 
legendarisch verwandten Heiligen ist der Kamm mitunter zur sagenumwobenen 
Kenngabe geworden. Die Gepflogenheit, Waschzeug im allgemeinen und den Kamm 
im besonderen ins Grab mitzugeben, ist übrigens bis zur Gegenwart stellenweise 
lebendig geblieben. Am stärksten anscheinend wiederum im Nord- und Ostsee- 
küstengebiet, was also eine auffällige Übereinstimmung mit dem Frühmittelalter 
darstellen würde1?. Das mag vielleicht auch hinsichtlich der Herkunft der Lango- 
barden aus eben diesem Küstengebiet in Betracht gezogen werden. Ganz ohne der- 
artige Traditionszusammenhänge ist der Theodelinden-Kamm gewiß nicht zu be- 
trachten und nicht zu verstehen. 


Doch nun zum auffälligsten Stück des Schatzes, das gleichfalls der Königin in 
den Sarkophag mitgegeben wurde, zur „Goldenen Henne mit den sieben Kücken“. 
Jede Beschreibung und Würdigung des Stückes enthält dem Sinn nach gelegentlich 
die Feststellung: „Das in der gesamten abendländischen Kunst völlig isoliert einsam 
stehende Stück.“ 18 Gelegentlich versucht man eine mehr oder minder negative 
Präzisierung der Sonderstellung des Objektes. So hat Emmerich Schaffran festge- 
stellt: „Ein hervorragendes Stück einer naturnachahmenden Kunst ist die schöne 
Gruppe der Henne mit ihren Küchlein, die Arbeit eines hochbegabten Goldschmie- 
des, den einige Forscher ım Bereich der antiken, andere wieder ın jenem der roma- 
nischen Kunst suchen. Ein Zusammenhang mit langobardischer Kunst liegt jeden- 
falls nicht vor.“ 1% Aus den in der Tat weit auseinandergehenden Versuchen, das 
Stück seiner Entstehungszeit nach einzuordnen, scheint sich nunmehr aber doch das 
Bestreben herausheben zu lassen, die Tradition in Monza für gerechtfertigt anzu- 
nehmen, daß es sich um ein Stück aus dem Besitz der Königin Theodelinde handle, 
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in ihrem Sarkophag enthalten gewesen sei und daher wohl dem 6. Jahrhundert an- 
gehören müsse. Man hat dementsprechend von einer „spätrömischen Tierplastik“ 
gesprochen und eine stilistische Zuordnung zu Stücken wie Hahndarstellungen auf 
frühchristlichen Sarkophagen oder auch dem Turmhahn von Alt-Sankt-Peter in 
Rom versucht20. Herstellungsmöglichkeiten im 6. Jahrhundert dürfte es also ge- 
geben haben, wenngleich die Art dieser „naturnachahmenden Kunst“, wie Schaffran 
schreibt, in dieser sonst so sehr stilisierenden Zeit sicherlich befremden muß. 


Für uns ist das Motiv selbst maßgebend. Die Gruppe, die nun einmal im Zu- 
sammenhang dieses Schatzes vorhanden ist und offenbar doch nur um 600 n.Chr. 
entstanden sein kann, stellt ein völlig einzigartiges Motiv dar. Es handelt sich um 
eine Silberschmiedearbeit, Platte und Vögel sind aus Silber getrieben, weitgehend 
vergoldet; die Augen sind in Granat eingelegt. Auf der runden Platte (0,46 m 
Durchmesser) sind Getreidekörner ausgestreut, welche von den Hühnern aufgepickt 
werden. Es sind eine Glucke in der Mitte und sieben Kücken, davon zwei auf der 
linken und fünf auf der rechten Seite der Henne (höchste Höhe der Schwanzfedern 
der Henne 0,265 m). Das Motiv hat man längst als ein symbolisches angesprochen, 
ohne sich freilich für eine bestimmte Lösung zu entscheiden. Sie zielen im allgemei- 
nen dahin, die Henne als Vertreterin der Königin aufzufassen: Theodelinde sei als 
langobardische Landesmutter gedacht, die Kücken als die sieben Grafschaften; oder 
aber, Theodelinde sei die Gründerin der Hauptkirche zu Monza gewesen, die Kücken 
würden deren sieben Tochterkirchen vertreten ?!. 


Liselotte Möller hat versucht, die Symbolik dieses Stückes von der letzteren Seite 
her genauer zu begründen2?. Auch für sie ist die „Henne“ von christlicher Sinn- 
gebung erfüllt, und sie hat auch eine entsprechende Ausgangsstellung für die Er- 
schließung dieses Weges gefunden. Derartige Darstellungen könne es nach ihrer 
Annahme geben, weil im Evangelium ein Vorbild dafür vorhanden sei. Christus 
selbst habe sich dort (Matth. 23, 37 und Luk. 13, 34) mit einer Henne verglichen, die 
ihre Brut unter ihren Flügeln versammeln möchte. Das bleibt also als Ausgangs- 
punkt einer Interpretatio christiana durchaus zu beachten. Anscheinend hat man 
gelegentlich wirklich darauf zurückgegriffen und entsprechende Kunstwerke sinn- 
bildlichen Gehaltes geschaffen. So schenkte Ludwig XI. von Frankreich (1423 bis 
1482) dem Kapitel von Puy Notre Dame in Anjou eine goldene Henne mit zwölf 
goldenen Kücken, die Christus und seine Apostel versinnbildlichen sollte. Wir wis- 
sen aber freilich nicht, wodurch dieses merkwürdige Weihegeschenk tatsächlich an- 
geregt war. Schließlich erfolgte seine Darbringung erst ein volles Jahrhundert nach 
der Reliquienerhebung in Monza, nach der Schaffung des Tympanon-Reliefs am 
dortigen Domportal; für jeden Reliquienkenner der Zeit aber war die Konzeption 
von Monza sicherlich bekannt. 

In der Formung des Weihegeschenkes Ludwigs XI. ist das Motiv deutlich auf 
Christus und die zwölf Apostel bezogen. Es gab aber im nordfranzösisch-flandri- 
schen Gebiet andererseits auch eine andere Gestaltung, welche in den gleichen Motiv- 
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bereich gehört. Hier wurde nämlich die hl. Begga verehrt, im Leben die Mutter des 
Pippin von Heristal und als solche Stammutter der Karolinger23. Diese große Ge- 
schlechtermutter, die mit Ansegisel (f 658?) vermählt war, aber erst viele Jahre 
nach diesem starb (t 698?), soll, von einer Wallfahrt nach Rom zurückgekehrt, bei 
Andenne an der Maas sieben Kapellen gestiftet haben, welche die sieben Haupt- 
kirchen von Rom vertreten sollten. Sieben Kücken, die sich um ihre Mutter scharten, 
hätten Begga die Stelle angezeigt. Diese Gründung soll im Jahr 691 stattgefunden 
haben. Dem Gründungsmotiv nach wurde das Stift „Andana ad septem ecclesias“ 
genannt. Das am Südufer der Maas, 16 km östlich von Namur gelegene Stift ist im 
Jahr 1794 säkularisiert worden. Die Gründerin, nunmehr hl. Begga, wurde diesem 
Motiv nach mit einer Henne und sieben Kücken dargestellt, die Gruppe ist ihr festes 
Attribut geworden. 


Von besonderer Wichtigkeit ist zweifellos die hohe Stellung der nachmaligen 
Heiligen. Diese Stammutter der Pippiniden und der Karolınger darf nicht mit 
anderen gleichnamigen Zeitgenossinnen verwechselt werden, also der hl. Begha in 
Hackness (England)?* oder der hl. Bega von Coupland (Cumberland)25, einer 
sagenumwobenen Irin. Unsere hl. Begga steht freilich auch durchaus im Ring ähn- 
licher Gestalten: War sie doch eine Schwester der später so viel verehrten hl. Ger- 
trud von Nivelles. In unserem Zusammenhang aber ist sie in erster Linie die frän- 
kische Fürstin, der das Attribut der Henne mit den Kücken zugewiesen wird. Die 
Begründung scheint in diesem Fall ganz eindeutig, nämlich eben durch die Gründung 
des Stiftes Andenne mit den sieben Kapellen, welche die sieben Hauptkirchen von 
Rom versinnbildlichen sollten. Begga war nach dem Tod ihres Mannes, Ansegisel, 
nach Rom gewallfahrtet, also wohl 685. Die Gründung von Andenne erfolgte dann, 
wie gesagt, im Jahre 691. 


Diese Geschichte aber ist merkwürdigerweise übermotiviert und daher vielleicht 
doch nicht so real historisch, wie sie zunächst zu sein scheint. Das Vorbild der sieben 
römischen Hauptkirchen wäre an sich genug Motivierung für die Kapellengrün- 
dung. Nun soll aber doch noch der Bauplatz dieser Kapellen der hl. Begga durch 
sieben Kücken, die sich um ihre Mutter scharten, eigens angezeigt worden sein. Da 
wurde also das Bild von der Henne und den sieben Küchlein sozusagen noch einmal, 
symbolisch verdeutlichend, in die Gründungsgeschichte hineinprojiziert, und gerade 
dadurch erhielt diese nun einen legendenmäßigen Charakter. Man spürt, daß hier 
das bildhafte Symbol der Heiligen nochmals veranschaulicht, erklärt werden 
sollte 26. 

Durch diese Züge erscheint aber die ganze Geschichte der hl. Begga fast als eine 
Art von Wiederholung der Erzählung von der Königin Theodelinde. Wie eine 
fränkische Wiederholung einer langobardischen Geschichte, sollte man vielleicht 
verdeutlichend hinzusetzen. Als ob man ein Jahrhundert nach der langobardischen 
Theodelinde mit der Henne und den sieben Küchlein nun eben auch eine fränkische 
Fürstenmutter mit dem gleichen Attribut hätte haben wollen. Das Augenmerk der 
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Pippiniden richtete sich ja in zunehmendem Ausmaß auf Italien und Rom, und die 
Gewinnung des Langobardenreiches in Oberitalien, das noch dazu meist mit dem 
Papst auf Kriegsfuß stand, gehörte zu den eindeutigen Zielen der durchaus auf 
Rom und den Papst eingestellten Pıppiniden und Karolinger ?”. 


Für die tiefere Sinngebung des Motives scheint also die fränkische Wiederholung 
der Theodelinden-Geschichte kaum etwas zu ergeben. Die Interpretatio romana, 
daß die Henne mit den sieben Kücken just Rom und seine sieben Hauptkirchen 
bedeute, wurde von dieser Seite her immer wieder erzählt. Die wirkliche Grundlage 
der Darstellung dürfte diese geradezu politisch motivierte Legende freilich nicht 
gewesen sein. | 


Dagegen ist diese Sache vielleicht für die weitere Verbreitung des Motives im 
Nordwestraum von Bedeutung. Mehrere Jahrhunderte später taucht die Darstellung 
der Henne mit den sieben Kücken in der bildenden Kunst des Nordseeraumes wie- 
der auf, anscheinend ohne Zusammenhang mit den übrigen Verbildlichungen des 
Motives. Der bekannteste Fall dieser Art ist jener der „Gluckhenne“ in Bremen. 
Die sagenhaften Berichte darüber lauten etwa folgendermaßen: „Über dem zweiten 
Bogen des Rathauses der Stadt Bremen findet sich ein Steinbild: eine Gluckhenne 
mit ihren Küchlein, und es gilt dies als eins der Wahrzeichen unserer Stadt. Von 
seinem Zustandekommen aber wird gesagt, daß vor Zeiten ein Häuflein flüchtiger 
Menschen den Strom herabgekommen sei; sie hatten vor ihren mächtigen und 
beutegierigen Nachbarn weichen müssen und lagen nun mit ihren armen Kähnen 
im Fluß und suchten einen Ort, an dem sie ihre Hütten aufschlagen könnten. Aber 
es war schon Abend und spät geworden, ohne daß sie mit Glücke bleiben könnten. 
Da, ın den letzten Strahlen der untergehenden Sonne, gewahrten sie eine Henne, 
die sich und ihren Küchlein einen Ruheplatz suchte für die Nacht; sie lief am Ende 
einen kleinen Hügel hinan und duckte sich mit ihren Kleinen in das hohe Heide- 
kraut. Das nahmen die Flüchtigen für ein gutes Zeichen und schlugen auf selbem 
Hügel ihre Hütten auf. So wurde der erste Grund zu der Stadt Bremen gelegt, 
und da die Ankömmlinge alles Fischer waren, drum ist das Fischeramt das älteste 
in der Stadt. Die Henne mit ihren Küchlein aber setzte man im Bilde in den zweiten 
Rathausbogen.“ 28 Eine dürftige ätiologische Geschichte also, welche den unsiche- 
ren Ursprung der ersten Fischersiedlung, die gleichzeitig als die Siedlung land- 
flüchtiger, heimatvertriebener Binnendeutscher bezeichnet wird, mit dem unver- 
ständlich gewordenen symbolischen Relief in Beziehung setzt. Will-Erich Peuckert 
hat die Sage nach seinen Vorgängern, welche seit mehr als hundert Jahren das 
Material der bremischen Sage einbrachten, in seine Neuausgabe dieser Stadtsagen 
aufgenommen, ohne irgendeine Kommentierung zu versuchen?®. Man muß aber 
doch wohl daran erinnern, daß Bremen eine Karolingergründung war, 788 durch 
Karl den Großen als Bischofssitz eingerichtet, also mit stark karolingisch-kirchen- 
politischer Geltung. Da lag es wohl nahe, Vorbilder für die symbolische Unter- 
schutzstellung der Gründung aus dem niederrheinischen Stammland der Karolinger 
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zu nehmen. Das aussagekräftige Attribut der hl. Begga, der Stammutter der Karo- 
linger, bot sich wohl als besonders geeignet an. Die Stadt, versinnbildlicht durch 
ihr Rathaus, hat das Zeichen doch sicherlich aus der kirchlichen Tradition über- 
nommen. Aber das wäre nun Gegenstand einer eigenen Untersuchung. Hier muß 
der Hinweis auf derartige Ausweitungen des Themas genügen. 


II 


Wenn man das kostbare Stück im Theodelinden-Schatz von Monza unvorein- 
genommen betrachtet, so drängt sich einem unwillkürlich die Vorstellung auf: So 
sehen also jene Dinge aus, welche jahrhundertelang die Phantasie der Schatzgräber 
beschäftigt haben. All die goldenen Wiegen, dreifachen Särge, goldenen Wagen, 
Kessel, kurz all jene prunkhaften Gegenstände, die man in Grabhügeln oder unter 
Burgruinen vermutete und nach denen man immer wieder grub, sie haben sich ja 
im Lauf der ur- und frühgeschichtlichen Grabungen des letzten Jahrhunderts tat- 
sächlich gefunden. Sagenhafte Erinnerungen daran waren vielfach an Ort und Stelle 
lebendig geblieben. Ob sie tatsächlich bis auf die Vergrabungszeit zurückgegangen 
sein mögen, wie Hellmut Rosenfeld gelegentlich angenommen hat, oder ob sie nicht 
doch durch gelegentliche Funde hervorgerufen oder zumindest verstärkt wurden, 
das läßt sich wohl nicht generell entscheiden ®. Die Vergrabung besonders markan- 
ter Stücke, eigentlicher „Horte“ oder „Schätze“, ist sicherlich in gewissen Bevölke- 
rungsschichten, soweit sie ortssässig blieben, bekannt gewesen und überlieferungs- 
mäßig weitergegeben worden. Von sehr vielen anderen Stücken hat man aber wohl 
nur Sagen der gleichen Thematik weitererzählt. Das war bei der vielfachen Be- 
schäftigung im Freien, vor allem beim Viehhüten auch an sonst wenig oder gar 
nicht betretenen und genutzten Plätzen, immer wieder möglich. Auch erwachsene 
Hirten und Schäfer, nicht nur Geißbuben, haben dermaßen überlieferte Sagen- 
motive mit konkreten eigenen Beobachtungen verbinden können und sicherlich 
auch jeweils lokal verbunden. In manchen Fällen kann es sich auch um bei weitem 
engere Traditionsgruppen gehandelt haben. Also etwa um Zurückbleibende einer 
früher in der Gegend ansässigen Bevölkerung. Selbst an direkt beauftragte Tradi- 
tionshüter wird man in manchen Fällen denken dürfen; schriftlose Zeiten hatten 
sicherlich auch in diesen Dingen eigene Einrichtungen, die nur späterhin durch die 
neueren staatlichen Verwaltungsformen überdeckt wurden. 

Schon Jacob Grimm hat darauf hingewiesen, daß Schatzgräber gelegentlich „nach 
der kostbaren Glucke mit den Küchlein“ graben®!. Tatsächlich gibt es unter den 
Schatzsagen im Raum der deutschen Volkserzählung eine kleine Gruppe, die einen 
so besonders gestalteten Schatz sozusagen namentlich anführt. Immer wird dabei 
beschrieben, in dem betreffenden Hort befinde sich als dessen besondere Krönung 
ein Goldschmiedekunstwerk, nämlich eine „goldene Henne mit Küchlein“. Mitunter 
scheint die Bestimmung unsicher zu werden. Da ist dann von einer eisernen Henne 
die Rede, vielleicht im Zusammenhang mit einem Bergwerk, dessen wahres Gold 
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ja das Eisenerz war und ist. Und manchmal läßt sich nicht unterscheiden, ob die 
zutagetretenden Gestalten nun eigentlich Plastiken oder lebende Wesen sein sollen. 
Aber das Außergewöhnliche der Henne mit den Kücken, deren Anzahl meist ge- 
nannt wird, trägt so ziemlich in allen diesen Fällen doch den Charakter der Schatz- 
sage. 

Besonders markant tritt das Motiv unter jenen Schatzsagen auf, die sich an das 
Castelveder in Südtirol knüpfen??. Die einstmals berühmte Burg soll burgen- 
geschichtlich betrachtet spätantik auf vorgeschichtlichen Grundlagen sein, im Mauer- 
werk will man Ähnlichkeiten mit Byzanz festgestellt haben, die auf einen Bau des 
5. Jahrhunderts hinweisen würden 38. Der weitere Bau soll auf langobardische Grün- 
dung zurückgehen. Ihr romanischer Name kennzeichnet die Burg als „Altenburg“, 
zweifellos eın Name für eine vor- und frühgeschichtliche Anlage. Was nun die Sage 
betrifft, so sprach man dort von einem „Heidenschatz“ auf Castelveder. Die Burg 
sei vorzeiten von einer sehr reichen heidnischen Familie bewohnt worden. Und diese 
Herrschaft habe unter ihren Schätzen eine „goldene Gluckhenne mit zwölf goldenen 
Hühnlein und ein goldenes Kegelspiel* besessen. Ein Hirtenknabe habe einstmals 
einen derartigen Kegel in der Nähe der Burgruine gefunden. Ein Zauberer habe 
von dem Schatz gewußt und ihn heben wollen. Der Burggeist aber habe ihn ver- 
trieben, mit dem Hinweis, daß der Schatz von Christen nicht gehoben werden 
könne, da er von alten Heiden herstamme. 


Das Auftreten der Sage, in einem Gebiet, das im 7. und 8. Jahrhundert zum 
Langobardenreich gehörte, berechtigt uns wohl, diesen kurzen Überblick über die 
Verbreitung der Schatzsage gerade hier, im äußersten Süden des deutschen Sprach- 
gebietes, zu beginnen. Von hier nach dem Norden zu, in die Alpenländer hinein, 
ergibt sich, soviel ich sehe, nur eine weitere Verbreitungslandschaft, in der das Motiv 
in verschiedenen Abwandlungen erzählt wurde. Besonders deutlich läßt sich das 
Motiv in einer eigenartigen Bergwerkssage feststellen, die im Zusammenhang mit 
der Legende der hl. Hemma von Gurk in der Weststeiermark erzählt wurde: Der 
Rappolt oder Rapplkogel zwischen der Stubalpe und dem Hirschegger Speikkogel, 
am Ende des Teigitschtales in der Weststeiermark soll einstmals reich an Silbererzen 
gewesen sein. Das Bergwerk gehörte der Gräfin Hemma, also der historisch bekann- 
ten Gründerin von Gurk. Die Bergknappen am Rappolt verdienten gut und wur- 
den mit der Zeit übermütig. So trieben sie frevelhaft übermäßig ihr Kegelspiel. 
Einmal kam am Sonntag eine Frau mit einem kleinen Kind an der Hand zur Kirche 
und schalt das wüste Treiben der Knappen, das ihr den Sonntag zu entheiligen 
schien. Darüber erzürnt, schlug einer der Bergknappen das Kind, und mit dem ab- 
geschlagenen Kopf kegelten die Knappen nun weiter. Die Frau verfluchte die Knap- 
pen und das Bergwerk. Seitdem sind die Silberadern im Rappolt versiegt. Wenn 
aber, so erzählt man sich, eine eiserne Henne auf die Spengerwiese, die bei einem 
Bauern in der Nähe des alten Bergwerkes liegt, niederfliegen wird, dort sieben 
eiserne Eier legt und diese ausbrütet (so daß sie also sieben Kücken hat), dann wird 
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das alte Silberbergwerk im Rappolt wieder erstehen. An der Stelle, wo die eiserne 
Henne auffliegt (vielleicht auffliegen soll, im Text aber: aufflog), zeigte sich öfter 
ein schwebendes, bläuliches Licht, wie ein geheimnisvolles Auge 3%. 


Die ganze Sage gehört an sich zu den hochmittelalterlichen Geschichten um 
Hemma von Gurk, wie sie mit deren Lebensgeschichte ganz real zusammenhängen. 
Hemma war tatsächlich Besitzerin von Bergwerken, es handelte sich um Erz- und 
Silbergruben bei Friesach und Zeltschach. Der Sohn der hl. Hemma, Wilhelm, 
führte die Aufsicht darüber und wurde nach 1063 bei einem Knappenaufstand dort 
ermordet. Das Ereignis wurde von der Sage mehrfach ausgestaltet, der Kern ist aber 
offenbar geschichtliche Wirklichkeit gewesen. 


Die Sage nun, die auf der weststeirischen Seite von einer namenlosen Mutter 
erzählt wird, findet sich im benachbarten Kärnten direkt von der hl. Hemma be- 
richtet. Es handelt sich hier um das Goldbergwerk in Kliening bei St. Leonhard im 
Lavanttal. Dort sollen die Knappen nicht nur den historisch beglaubigten Sohn 
Wilhelm, sondern auch dessen sagenhaften Bruder Hartwig erschlagen haben. Auch 
von dort berichtete man, die Knappen hätten dann freventlich mit den abgeschlage- 
nen Köpfen der beiden nach den Kegeln geschoben. Auf die Kunde davon habe 
Hemma beschlossen, aus dem Lavanttal über die Saualpe nach dem Westen, nach 
Friesach zu ziehen. „Am Hohenwart, über den ıhr Weg führte, setzte sie eine kohl- 
schwarze Henne nieder und legte ihr eine mit Mohnkörnern gefüllte, große Milch- 
reine vor. Jedes Jahr wird nun die Henne nur ein Körnlein daraus fressen und dann 
jedesmal an einer verborgenen, aber stets anderen Stelle der ausgedehnten Alm ein 
kupfernes Ei legen. Erst wenn die Henne das letzte Körnlein aus der Reine ge- 
fressen hat, wird der Bergsegen jenes verwunschenen Stollens sich aufs neue er- 
schließen. Wem es jedoch vor dieser unendlich langen Zeit gelingen sollte, einen 
ebenso kohlschwarzen Hahn auf den Hohenwart zu bringen, wo auf den drei- 
maligen Hahnenruf die bewußte Henne erscheint, diese sodann zu fangen und 
samt allen bis dahin gelegten Eiern zum Stolleneingange zu bringen, dem würde 
das Glück zuteil, vom selben Augenblicke an im Hemmastollen wieder reichlich 
Gold zu finden.“ 35 


Diese komplizierte Fassung zeigt das Motiv von der Henne mit den Kücken ganz 
in der Nähe jenes Vögleins, das einmal in tausend Jahren zum Diamantberg fliegt 
und sich daran den Schnabel wetzt: Da ist also ein sehr altes Zeit- und Ewigkeits- 
motiv übertragen worden, und die sonst unbewegte Gruppe der Henne mit den 
Kücken ist durch Mohnkörnerpicken und Eierlegen usw. realistisch belebt, wenn- 
gleich es sich ja doch um „kupferne“ Eier handelt. Das Motiv, daß es sich eigentlich 
um eine Gruppe aus Metall handle, ist in anderen Fassungen der gleichen Sage noch 
deutlicher erhalten. Vom Goldbergwerk in Kliening wird die Geschichte ja auch 
ohne Nennung der Gräfin Hemma erzählt. Im wesentlichen handelt es sich um die 
gleiche Sage wie in der Weststeiermark: Der Bursche ist in diesem Fall etwas 
schwachsinnig, steckt den Kopf ın die Kegelbahn, und da schlägt ihn nun ein Knappe 
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ab und verwendet ihn als Kegelkugel. Die Mutter kommt und sieht den Frevel. 
„Den Zusammenhang ahnend, eilte sie wortlos nach Hause und erschien nach einer 
Weile schwer beladen wieder. In der einen Hand trug sie eine große eiserne Henne, 
in der anderen sechs Eier aus dem gleichen Metall. So bepackt, tritt sie unter die 
Knappen, welche darüber ein helles Gelächter erheben. Aber bald verstummt es. 
Die Frau tut einen gräßlichen Schwur. Zum Zeichen, daß Gott sie in ihrem Schmerz 
erhört habe und die schamlose Freveltat der Knappen rächen wolle, schwört sie, daß 
die Goldadern des Berges nicht eher wieder zum Vorschein kommen würden, bevor 
diese eiserne Henne die sechs eisernen Eier werde ausgebrütet haben.“ Merkwürdig 
ist noch die Schlußbemerkung des Sagenerzählers: „Die eiserne Henne mit den Eiern 
steht aber tatsächlich auf einem Sockel in unmittelbarer Nähe von Kliening.“ 38 
Der sehr lebhaft betriebene, heute freilich längst stillgelegte Goldbergbau von 
Kliening hat also das Motiv von der metallenen Henne mit den Eiern oder Kücken 
in mehrfacher Gestalt angezogen und wiedererzählen lassen. Das völlig Unrea- 
listisch-Symbolische an der Geschichte von der Verkündung der Strafe für den 
Frevel scheint den Erzählern überhaupt nicht bewußt geworden zu sein. 


Diese ın mehreren Fassungen also bekannte, im steirisch-kärntischen Grenzgebiet 
verbreitete Sage spiegelt in verschiedenen Formen doch die Anschauung wider, daß 
es eine derartige Gruppe einer Henne mit Küchlein aus Metall gegeben habe oder 
doch gegeben haben könne. Man möchte dabei am ehesten von einer internen Re- 
quisitverschiebung sprechen, wie sie der Übergang des Motivs in die Welt der Berg- 
leute mit sich gebracht haben dürfte: Eine goldene Henne ist in der Welt der Burg- 
schatzsagen lebensberechtigt. In der Welt der Bergwerke denkt man am ehesten an 
eine Henne aus Kupfer oder Eisen, und das merkwürdigerweise, obwohl es sich bei 
Kliening ja um ein Goldbergwerk handelte”. 


Deshalb aber hier doch auch noch ein Wort um die Vorstellung der aus Eisen 
geschmiedeten Henne: Man mag vielleicht an dieser Stelle doch auch berücksichti- 
gen, daß es sich um eine Landschaft handelt, der die aus Eisen geschmiedeten Votiv- 
gaben in Tiergestalt völlig geläufig waren 38. Eine Variante der Sage erinnert lebhaft 
an diese Tatsache. So erzählte man sich von Uggowitz, daß es dort vor Zeiten Gold- 
bergwerke gegeben habe. Die übermütigen Knappen hätten einmal die einzige Kuh 
einer armen Frau geschlachtet, die Haut mit Stroh ausgestopft und diese Kuhpuppe 
an die Krippe gestellt. Über diesen rohen Spaß sei die Frau in Verzweiflung gera- 
ten: „Rache brütend lief sie, so schnell sie konnte, nach Wolfsbach und ließ sich bei 
dort dortigen Schmiede eine eiserne Henne mit Eiern schmieden. Am nächsten Tage 
legte sie das kleine Kunstwerk in die Grube (in die „Ceva“, die „Stirn“ genannte 
Grube hinter der Pfarrkirche von Uggowitz), mit den Worten: ‚Eher wird diese 
eiserne Henne die Eier ausbrüten, als daß sich in der Ceva wieder Gold findet.‘ Der 
Fluch ging in Erfüllung.“ 3% Auch diese Fassung, in der eigens der Schmied erwähnt 
wird, der eine solche eiserne Henne schmieden konnte, wurde in Kärnten an meh- 
reren Orten erzählt. So außer in Uggowitz noch in St.Oswald bei Villach 4, aber 
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auch in St. Oswald ob Hornburg am Abhang der Saualpe. Man zeigt in der Nähe 
der Osselitzerkeusche sogar den großen Felsblock, unter welchem die eherne Henne 
„mit den drei Eiern“ verborgen sein soll *!. Man muß also hier schon daran denken, 
daß in einem Gebiet des Eisenopferbrauches eine derartige Vorstellung nicht so 
ungewöhnlich erscheint wie vielleicht in anderen Landschaften. Gerade die Lavant- 
taler Eisenvotive kannten sogar ganze Tiergruppen, mit und ohne zusammenfassende 
Fußplatten 42. Mutterschweine mit ihren Ferkeln etwa wurden als ganze kleine 
geschmiedete Gruppe dargebracht. Da konnte man sich also auch eine eiserne Henne 
mit Eiern oder Kücken oder einer „Reine“ durchaus vorstellen. 


Diese so deutlich ausgeprägten Bergwerkssagen stellen also offenbar eine Sonder- 
gruppe der Sagen von der metallenen Henne mit ihren Kücken dar. Die inneröster- 
reichischen Alpenländer haben sie vielleicht zusammen mit der Ausbildung des 
Eisenvotivwesens geschaffen und erhalten. Außerhalb dieses Gebietes scheint sich 
nichts davon zu finden. Wenn man das Motiv wieder weiter nach dem Norden hin 
verfolgt, findet sich eine Schatzsage in Nordböhmen. Dort, bei Elbekostelec, ist eine 
Anhöhe, unter welcher sich ein großer Keller mit ungeheuren Schätzen befinden soll. 
Und unter der St.-Veits-Kirche in Elbekostelec „soll übrigens nebst ungeheuren 
Schätzen auch eine goldene Henne mit goldenen Küchlein verborgen sein“ 43, Es ist 
vielleicht richtig, hier darauf hinzuweisen, daß Elbekostelec in einer Gegend mit 
langobardischen Bodenfunden liegt. Da wir bei Castelveder in Südtirol auf die- 
sen Zusammenhang hingewiesen haben, soll er hier doch auch wenigstens angedeu- 
tet werden. 


Ein anderes Gebiet mit Sagen, die hierherzugehören scheinen, ist der Taunus. Seit 
langem sind Sagen wie „Die wunderbaren Steine am Altkönig“ bekannt. Am Alt- 
könig im Taunus erhebt sich nämlich der „Hühnerkopf“, eine rauhe Felswand. Sie 
tut sich der Sage nach gelegentlich auf, und eine goldene Henne tritt dann strahlend 
heraus, um sie spielen die goldenen Küchlein. Diese goldenen Vögel sind sehr scheu 
und können böse werden, wenn man sie stört*5. Eine Variante der Sage berichtet 
vom gleichen „Hühnerkopf“, vor ihm befinde sich mitten im Waldesdickicht ein 
moosiger Fels, der sogenannte Hauptstein. „Darin soll eine purpurrote Henne mit 
goldbefiederten Küchlein wohnen. Die Kinder, welche hier Beeren suchen, ver- 
meiden diesen Ort aufs ängstlichste, denn man sagt, daß, wenn eins zufällig an jenen 
Felsen mit dem Fuße stoße, dann komme die Henne mit ihrer Brut heraus und 
sauge ihm das Blut aus.“ 48 Das scheinen also unter anderem auch Schreckgeschichten 
für die heidelbeersuchenden Kinder gewesen zu sein, die von einer bestimmten 
Gegend abhalten sollten, welche ihrerseits wohl ehedem durch die Schatzsage be- 
sonders betont gewesen sein mag. Merkwürdigerweise scheint es sich auch in diesem 
Fall wieder um Anknüpfungen an vorgeschichtliche Denkmäler gehandelt zu haben. 
Manche von den Steinen, von denen man die Sage erzählte, waren wohl keine 
natürlichen Felsen. Das gilt zumindest bei Bad Homburg vor der Höhe, wo an der 
ehemaligen Gemarkungsgrenze zwischen Homburg und Kirdorf ein jungsteinzeit- 
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licher Menhir steht, der ausdrücklich der „Gluckenstein“ heißt 7. Da hat man sich 
also offenbar die gleiche Sage wie am Altkönig erzählt, und sie ist in diesem Fall 
vermutlich mit Gräberfunden verbunden. Freilich sind die aus dem Felsen kom- 
menden Tiere schon sehr lebendig gedacht, die Unterschiede zwischen metallener 
Plastikgruppe und leibhaftigen Hühnern scheinen den Sagenerzählern ganz ver- 
schwommen zu sein. 


Diesem angedeuteten Verschwimmen der Grenzen zwischen Plastik und Leben 
folgt dann schließlich noch etwas weiter nach dem Nordwesten hin ein Sagen- 
zeugnis, das die Tiergruppe überhaupt nur als lebendige, wenn auch spukhafte 
Wesen kennt. In der Nähe von Stockhausen bei Windhagen im Bergischen Land 
fließt der Bitzbach vorbei. An diesem hat sich der Sage nach oft eine Henne mit 
Küchlein gezeigt. Die Henne fliegt dem späten Wanderer auf den Kopf, während 
die Küchlein umherlaufen 48. Da ist also diese Henne in die Gruppe der „Dorftiere“ 
eingetreten, die den nächtlichen, wohl auch nicht immer nüchternen Wanderer 
schrecken 49, Man wird die Geschichte vielleicht überhaupt nicht dem hier dargetanen 
Zusammenhang zurechnen wollen. Unmöglich scheint dies aber doch nicht zu sein. 
Schließlich war in Berg auch Metallbergbau zuhause und später die bergverwandte 
Industrie. Da können also Bergleute eventuell die Sage von der Henne-und- 
Kücken-Gruppe auch hierher gebracht haben. Und eventuell ist sie hier gelegentlich 
etwas „verbauert“ und in die Sagengruppe der Dorftiere eingegangen. 


Das sind nur einige Andeutungen hinsichtlich der Möglichkeiten, wie sich das 
altbedeutsame Motiv erhalten zu haben scheint. Die Wirklichkeitsbeziehungen 
jener altüberlieferten ortsgebundenen Volkserzählungen, die man zusammenfassend 
als „Sagen“ bezeichnet, sind so stark, daß man ihre Hinweise in einem Fall wie 
diesem unbedingt beachten muß51. Umgekehrt zeigt aber ein im künstlerischen 
Bereich anscheinend völlig allein dastehendes Stück, wie es die „Henne mit den 
Küchlein“ ist, den Hintergrund für jene Dingvorstellungen in den Sagen, die man 
allzuoft als phantastisch angesehen hat: Es hat eben selbst solche für den nüchter- 
nen, aufgeklärten Durchschnittsmenschen als „phantastisch“ geltende Dinge wirk- 
lich gegeben. Man darf sich daher umgekehrt zur tieferen Erkenntnis derartiger 
scheinbar völlig vereinzelter Objekte der alten Kunst durchaus auch des guten Ge- 
dächtnisses der Sage bedienen. 


III 


Das Motiv von dem Kunstwerk, das eine goldene Henne mit ihren Kücken dar- 
stellt, findet sich auch in verschiedenen Fassungen einiger Märchen. Die Möglichkeit, 
hier einen Bezug zur Wirklichkeit darzustellen, ist sicherlich nicht sehr groß. Immer- 
hin neigt man, wie die großangelegte Untersuchung von Lutz Röhrich besonders 
deutlich zeigt, heute doch wieder dazu, reale Beziehungen in Märchen als möglich 
anzusehen und ihrer sachlichen Deutung nicht aus dem Weg zu gehen. 
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Für das Gebiet des deutschen Märchens hat schon Jacob Grimm darauf aufmerk- 
sam gemacht, daß im „Singenden, springenden Löweneckerchen“ (Kinder- und 
Hausmärchen Nr.88) die Gruppe in der Reihe der wundersamen Gaben genannt 
wird, welche der rechten Braut zur endlichen Gewinnung ihres Bräutigams verhel- 
fen: „Die Kindermärchen haben den besonderen Zug, daß Nüsse oder Eier ge- 
schenkt werden, aus welchen Goldkleid, Silberkleid und Glucke mit sieben (oder 
zwölf) Küchlein hervorgehen“, wobei Grimm sogleich deutend hinzufügt: „Wo- 
durch Sonne, Mond und Siebengestirn dargestellt werden.“ 52 In der Grimmschen 
Fassung des „Löweneckerchen“ handelt es sich darum, daß die ohne bösen Willen 
von ihrem entzauberten Tierbräutigam verlassene Braut ıhn dadurch zu gewinnen 
versucht, daß sie ihm in drei Nächten von ihrer alten Liebe erzählt. Die Königs- 
tochter schläfert den betörten Bräutigam jedesmal listig ein und läßt sich die Nächte 
durch je eines der Geschenke aus der anderen Welt bezahlen, nämlich durch das 
goldene Kleid, das die Sonne, und durch das silberne Kleid, das der Mond dem 
verlassenen Mädchen geschenkt hatten. Für die dritte Nacht verbleibt nur mehr die 
dritte Gabe. „Und wie sie so saß, da fiel ihr noch das Ei ein, das ihr der Mond 
gegeben hatte. Sie schlug es auf, da kam eine Glucke heraus mit zwölf Küdhlein, 
ganz aus Gold, die liefen herum und piepten und krochen der Alten wieder unter 
die Flügel, so daß nichts Schöneres auf der Welt zu sehen war.“ Die Königstochter 
wünscht nach den kostbaren Gewändern nun auch diesen Schatz zu erwerben, gibt 
dafür die dritte Nacht beim Bräutigam, und in dieser gelingt es der echten Braut, 
den Geliebten zu wecken und ihm ihr einstiges Glück in Erinnerung zu rufen. Da- 
mit ist die endgültige Vereinigung des Paares gegeben. 

Das ungemein weit verbreitete Märchen weist diesen Zug nur in einigen Fassun- 
gen auf5. An sich gehört es mit der Entzauberung des Tierbräutigams zu der 
Gruppe „Amor und Psyche“ und führt dementsprechend eine Fülle sehr altertüm- 
licher Einzelmotive mit sich. Die deutschen Fassungen könnten der Meinung Fried- 
rich von der Leyens nach auf das Hochmittelalter zurückgehen 5%. Die Ähnlichkeit 
mit den abenteuerseligen Brautwerbungsgeschichten der ritterlichen Epen ist sicher- 
lich sehr groß. Freilich ist das Märchen eben in seinem Hauptstoff doch beträchtlich 
älter, und man wird dies wohl auch für Einzelzüge wie die von den drei Gaben 
der außerirdischen Mächte annehmen dürfen. Bemerkenswert ist jedenfalls, daß der 
spezielle Zug der schatzspendenden Frucht schon in der Einlsitungsgeschichte zum 
Pentamerone des Giovanni Basile vorkommt, das heißt also, um 1600 in Italien 
wohlbekannt war55. Die bedrängte Sosa bekommt dort von drei Feen je eine Wal- 
nuß, eine Kastanie und eine Haselnuß. Auf der Suche nach dem geliebten Prinzen 
muß sie diese Gaben wie die deutsche Märchenheldin verwenden. In diesem Fall 
interessiert uns die zweite Gabe: „Nach Verlauf von vier Tagen öffnete Sosa die 
Kastanie, und aus ıhr flog eine Gluckhenne auf mit einem Dutzend Küchlein, alle 
aus lauterem Golde, und setzte sich, wie vorher das Zwerglein, auf den Fenster- 
sims.“ Die betörende Mohrin will auch hier das Wunderwerk, und Sosa schenkt es 
dem Prinzen. 
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Ähnlich genau findet sich das Motiv aber auch in einem weit in Europa ver- 
breiteten Dreibrüdermärchen, das vor allem wieder in der Grimmschen Fassung 
„Dat Erdmänneken“ (Kinder- und Hausmärchen Nr.91) bekannt ist. Den drei 
Brüdern, die in die Welt hinausziehen und Abenteuer bestehen müssen, stehen drei 
Schwestern, drei Königstöchter, gegenüber. Dem jüngsten Bruder ist es nach man- 
chen Abenteuern gegeben, die das Reich vererbende Königstochter zu gewinnen. 
Außer dem im Mittelpunkt der oft motivreichen Erzählungen stehenden Drachen- 
kampf geht es meist um bestimmte Herrschaftszeichen, die der Held mit oder zu 
der Braut gewinnen muß. Mitunter gibt sich der Held als Goldschmiedegeselle aus, 
um die Schätze, die Herrschaftszeichen, die Kronen, oder worum es sich eben han- 
delt, glaubhaft vorweisen zu können. Fassungen dieses Märchens scheinen besonders 
in Oberitalien, in Venetien, dann östlich der Adria in Slowenien, dann in Albanien 
und in Griechenland wie in Serbien verbreitet gewesen zu sein5®. Auch die Rumä- 
nen 5? wie die Ungarn 58 haben ähnliche Märchen mit diesem Motiv gekannt. Wei- 
tere Fassungen des Märchens im deutschen Sprachgebiet und im Norden, in Däne- 
mark, haben anscheinend das uns hier interessierende Motiv nicht erhalten. Eine 
annähernde Altersuntersuchung dieses Märchens hat Friedrich von der Leyen vor- 
genommen, der, vom „Erdmänneken“ ausgehend, die Erzählung den Spielmanns- 
geschichten des frühen Hochmittelalters zugezählt hat5®. Angesichts der starken 
Verbreitung des Märchens in den Volkskulturen der nördlichen Balkanhalbinsel 
könnte man an griechischen, vielleicht an byzantinischen Einfluß denken. Es wäre 
aber auch an eine Intensivierung des balkanischen Motives in der Zeit der türki- 
schen Besetzung vom 16. bis zum 19. Jahrhundert zu denken. In dieser Zeit haben 
sich doch mittel- und neugriechische Kulturelemente weitgehend den einheimischen 
Volkskulturen der Balkanhalbinsel zugesellt. Und die Hauptmotive des Märchens 
in diesen Fassungen, vor allem der vielköpfige Drache als Bräutigam, gehören ja 
offensichtlich dem neugriechischen Märchengut an. Wenn man diese Hauptverbrei- 
tungslandschaft, den Nordwestbalkan und das venezianische Oberitalien, in dieser 
Hinsicht ins Auge faßt, möchte man vielleicht von einer byzantinischen Ausstrah- 
lungsgruppe sprechen. Gerade die kunstvoll gearbeiteten Schätze weisen ja im 
Erzählgut häufig auf byzantinische Vorbilder und Erinnerungen hin. 

Wenn man nun die im Nordwesten der Balkanhalbinsel so offenbar besonders oft 
erzählten und mitunter aufgezeichneten Dreibrüdermärchen von diesem Typus 
näher betrachtet, so findet man eine Reihe von Fassungen darunter, die alle in 
irgendeiner Form jenes Kleinod erwähnen, das als „goldene Henne mit Küchlein“ 
bezeichnet wird. So haben wir eine schon vor hundert Jahren aufgezeichnete Fas- 
sung vom „Prinzen mit der Schweinshaut“ vor uns, wie sie von Albanern erzählt 
wurde®°, Der Prinz, der im verzauberten Zustand seine Frau verlassen hat, soll 
von ihr zurückgewonnen werden. Sie erkauft sich durch Zaubergaben je eine Nacht 
bei diesem ihrem rechten Gemahl, um ihm die Erinnerung an ihre Ehe wieder- 
zuerwecken. Für die erste Nacht öffnet sie von den drei Zaubergaben eine Nuß, aus 
der eine goldene Henne mit den Küchlein herauskommt. Für die zweite Nacht 
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öffnet sie eine Haselnuß, aus der ein goldener Papagei entnommen werden kann. 
Für die dritte Nacht endlich öffnet sie eine Mandel, in der eine goldene Wiege ent- 
halten ist. Die Reihenfolge zielt hier also deutlich auf Hochzeit und Kindersegen hin. 
Solche ähnlichen Zaubergaben hat auch der Drache in einem griechischen Märchen 
„Vom jüngsten Bruder, der seine geraubte Schwester vom Drakenberge holt“ ®1. 
Der Königssohn durchsucht dort die herrlichen Räume des Drachenschlosses. Im 
dritten Raum findet er „eine goldene Gluckhenne mit goldenen Küchlein“. Und im 
Laufe der Erlösungs- und Brautwerbungsgeschichte ergibt es sich, daß die jüngste 
Königstochter nur dann heiraten will, wenn sie die goldene Gluckhenne und die 
goldenen Küchlein erhält, die sie bei den „Draken“ hatte. Der „Grindige“, der 
unansehnliche Held, verschafft sie mit Hilfe seines Grauschimmels und gewinnt 
damit Königstochter und Herrschaft. Man merkt, wie stark hier die einstige Zau- 
bergabe zum wirklichen Schatz geworden ist, gleichzeitig zum Herrschaftszeichen. 
Die märchenhafte Erzählung gewinnt in diesen Zügen betonten Wirklichkeits- 
charakter, freilich den einer Märchenwirklichkeit, wie sie im Umkreis von Byzanz 
aber durchaus glaubhaft erschienen sein muß. 

Diese Form der Erzählung von der Westseite der Balkanhalbinsel hat sich auch 
weiter im Innern, beispielsweise in Serbien, aufzeichnen lassen, und zwar in Form 
des Märchens von der Zarentochter und dem Drachen #2. Wieder vernehmen wir 
von den kostbaren Räumen ım Drachenschloß. Einer ist darunter, „wo ein drittes 
Mädchen Perlen aufreihte, und vor ihr pickte eine goldene Henne mit ihren Küch- 
lein auf einem goldenen Teller die Perlen auf“. Es ist das Mädchen, das der jüngste 
der drei Brüder für sich bestimmt. Er gewinnt nach großen Schwierigkeiten Braut 
und Reich; die Henne mit den Küchlein war offenbar das Zeichen für die Erb- 
tochter, das Herrschaftszeichen. 

Hinter diesen Beispielen steht zweifellos eine größere Zahl von Varianten aus 
den gleichen Balkanländern #3. Aber die Beispiele genügen doch wohl, wenn man 
sich auf die Heraushebung des bemerkenswertesten Motives beschränkt, das in 
diesem Zusammenhang eben besonders wichtig erscheint. Das Märchen ist in vielen 
Varianten verbreitet, hat aber anscheinend doch hauptsächlich in diesem Gebiet, das 
man vielleicht als das dem Adria-Bereich benachbarte Westbalkangebiet wird an- 
sprechen können, das Motiv von der besonderen Kostbarkeit der. „goldenen Henne 
mit den Küchlein“ aufgenommen oder bewahrt. Manche Fassungen lassen diese 
Kostbarkeit so dastehen, daß man sie eher für ein merkwürdiges Spielzeug halten 
könnte. Ein Goldschmiede-Kunststück, wie gesagt von byzantinischem Charakter. 
Andere Fassungen scheinen eher darauf hinzuweisen, daß dem künstlichen Werk 
eine höhere Bedeutung beigemessen wurde, daß man es für ein Zeichen der Macht, 
der Herrschaft, des Reiches halten wollte. Die Erringung der Braut, der Königs- 
tochter, an sich gewiß eines der Hauptmotive des europäischen Märchens überhaupt, 
ist in diesen Fassungen nur sinnvoll, wenn sie mit der Erringung der „Henne mit 
den Küchlein“ Hand in Hand geht*®*. Die Königstochter selbst stellt mitunter die 
Erwerbung dieses Schatzes geradezu als Bedingung. Der Held muß die „Henne“ 
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also für sie persönlich erwerben, offenbar ist gedacht, daß das Wertstück dann auch 
in ihrem Besitz verbleibt. Das nähert die Handlungsführung auffällig stark an die 
„Henne“ der Langobardenkönigin Theodelinde an, die ja auch dieses Goldschmiede- 
Kunstwerk anscheinend ganz persönlich besessen haben muß, so symbolwertig es 
an sich gewesen sein dürfte. 


Mitunter, wie etwa in dem albanischen Märchen vom Prinzen mit der Schweins- 
haut, ist die „Henne“ nur eine der Kostbarkeiten, der Zaubergaben, und wird wie 
die anderen verausgabt, um die Zurückverwandlung des Helden zu erkaufen. Das 
stimmt also mit der Handlung im „Singenden, springenden Löweneckerchen“ 
überein. Von unserem Gesichtspunkt aus könnten dies Randerscheinungen sein. Die 
anderen, die Märchen, bei denen die „Henne“ den entscheidenden Brautschatz dar- 
stellt, rücken wir in den Mittelpunkt. Das darf aber nicht den Gesichtskreis ein- 
engen. Die zauberische Gabe bleibt überall von Wichtigkeit, wo wir sie auch 
treffen. Auch bei den Sagen mußten ja alle Vorkommen namhaft gemacht werden, 
auch wenn sie scheinbar für das Zentralmotiv nicht mehr sehr viel ergaben. 


Nicht unwesentlich erscheint noch, auf eine Bemerkung von Jacob Grimm einzu- 
gehen. Grimm hat auf eine Fassung des Dreibrüdermärchens aus Ungarn hingewie- 
sen, in dem die „Goldene Henne mit sechs Küchlein“ vorkommt, „was Sieben- 
gestirn meint“ 85, Es heißt dort weiter: „Die Jungfrau, ihren verlorenen Geliebten 
suchend, muß sich durch die Kostbarkeiten der drei Nüsse Eingang bei ihm ver- 
schaffen; es waren drei Gewänder, worauf Sonne, Mond und Siebengestirne ge- 
wirkt standen, Gaben der Sonne, des Monds und Siebengestirns, die der Wandern- 
den unterwegs zuteil wurden. Aus dem dritten Kleid machte die Überlieferung 
zuletzt die Gluckhenne selbst.“ Nun, in den vielen Fassungen sowohl des „Singen- 
den, springenden Löweneckerchens“ wie auch des Dreibrüdermärchens in der „Erd- 
männeken“-Form, die für unsere Zwecke durchzumustern waren, wurde niemals 
die Gabe der dritten Frucht als Gewand bezeichnet. Es könnte sicherlich so gewesen 
sein, drei Gewänder, mit sinnvollen kostbaren Stickereien, wären durchaus be- 
strickende Gaben für eine eitle Königstochter gewesen ®, Aber die erzählten Fas- 
sungen nennen zwar als Gabe der Sonne ein goldenes Gewand, als Gabe des Mondes 
ein silbernes, als Gabe des Siebengestirns jedoch oder eben seiner feenhaften Ver- 
treterin immer nur die „Henne mit den Küchlein“, nicht als Stickerei, sondern als 
mehr oder minder bewegliches Goldschmiede-Spielzeug. Die Hauptmasse der Be- 
lege spricht da wohl gegen die Ansicht von Grimm, die ihrerseits wohl logisch, aber 
eben nicht der Überlieferung entsprechend erscheint. An sich waren Mäntel mit 
eingestickten Gestirnen dem Mittelalter durchaus bekannt. Als „Weltenmantel“ 
sind sie in die verschiedenen Königsschätze eingegangen 7. Die Märchenfassungen 
jedoch sprechen bei dieser zauberischen Gabe, die mehrfach als Macht- und Herr- 
schaftszeichen angesehen werden muß, immer von der plastischen Gruppe. Das 
bleibt also doch wohl auch hier wesentlich, da sich diese Märchenfassungen um so 
dichter an das Kleinod von Monza anschließen lassen. 
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Bei einer so vielgestaltigen Überlieferung fragt man sich nun wohl auch, was 
eigentlich die Menschen einer überlieferungsgebundenen Zeit, eines symbolischen 
Denkens, in einem solchen Stück gesehen haben mögen. Für die einen war es ein 
Schatz, für die anderen eine herrliche Nachbildung natürlicher Wesen: Beide Grup- 
pen aber mögen doch die Darstellung im Sinn eines tieferen Verstehens bildlich zu 
„lesen“ versucht haben. Wenn sie ihren Vorrat an geglaubten Bildern dabei in An- 
spruch nahmen, so konnten sie eine derartige Darstellung auch wirklich verstehen. 
Sie sagten „Henne mit Küchlein“ und wußten gleichzeitig, daß dies nicht die Dar- 
stellung eines irdischen Hühnerhofes war, sondern das Abbild einer himmlischen 
Erscheinung. Daß es sich um den durch den Namen vollgültig geprägten Ausdruck 
für ein Sternbild handeln müsse. Die „Henne mit den sieben Küchlein“ hieß man 
als Sternbild, seit langem und auf weiten Strecken, das Sternbild der Plejaden ®. 
Das „Siebengestirn“ wird noch heute fast überall in Europa volkstümlich als 
„Henne mit den Küchlein“ bezeichnet. Schon die Antike kannte den Ausdruck als 
Vulgärbezeichnung des Sternbildes®. Von dort haben wohl die Araber die Be- 
zeichnung geerbt, aber auch Italien und Westeuropa haben sie vielleicht von dort- 
her. Im deutschen Volksmund gibt es altbezeugte Namen, die hierhergehören, wie 
„Bruthenne mit den Hünlein“. Aus Tirol hören wir gelegentlich die Mundart- 
bezeichnung „Siebenhendlhenn“. Der Name wurde allenthalben durch Gestirnsagen 
zu deuten versucht. | 


Inwieweit der Ausdruck, das Bild bereits den Germanen bekannt war, scheint 
nicht recht klar zu sein. Otto Sigfrid Reuter hat angenommen, daß er in Europa 
alt und von hier erst zu den Arabern gelangt sei, wo Aben Ragel sagte, daß man 
diese Sterne auch „Henne des Himmels mit ihren Küchlein“ nenne’. Jacob Grimm 
hat die Verwurzelung des Ausdruckes bei den Germanen fest angenommen und 
durch die Verbreitung in den neueren europäischen Volkssprachen zu stützen ver- 
sucht. Wie alt die bildhafte Bezeichnung, die zu so vielen ätiologischen Geschichten 
Anlaß gegeben hat, im germanischen Bereich wirklich ist, muß aber doch anschei- 
nend noch dahingestellt bleiben. Vielleicht hat schon Luther den Ausdruck ge- 
braucht, als er Hiob 9,9 „kosil“ mit „Glucke“ übersetzte”?!. Aber das ist auch schon 
frühe Neuzeit, und die Sternnamen der verschiedensten Traditionen hatten sich 
längst durchgesetzt. Immerhin: Ein volles Jahrtausend liegt zwischen dieser Be- 
zeichnung und dem Kunstwerk von Monza, aber ein Jahrtausend, das wir eigent- 
lich gewohnt sind einzukalkulieren. Es ist das stille, das statische Jahrtausend des 
Mittelalters, innerhalb dessen sich sehr viele Überlieferungen, wenn sie einmal vor- 
handen waren, nicht änderten. So sehr man derartigen Rückschlüssen immer miß- 
trauen wird, so wird man wohl auch die Möglichkeit ins Auge fassen müssen, daß 
eine germanische Gestirnbezeichnung, die zu Luthers Zeit lebendig war, auch ein 
Jahrtausend vorher schon lebendig gewesen sein kann. 
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Das soll alles darauf hinweisen, daß wir am ehesten annehmen möchten, die 
„goldene Henne mit den sieben Kücken“ im Schatz der Langobardenkönigin Theo- 
delinde sei eigentlich eine symbolische Darstellung. So realistisch die Hühner auch 
aussehen mögen, so wie sie da auf der Platte zusammengestellt sind, bedeuten sie 
eigentlich die Plejaden. Nur dadurch wird, wie mir scheint, dieses rätselhafte Stück 
ım Schatz einer Königin sinnvoll. Nicht als spätantike Tierplastik, sondern als 
Symbol ’?*. 

Die Frage, was für ein Symbol das Siebengestirn in Gestalt der Henne mit den 
Kücken sein solle, hat sich vielleicht schon durch die Heranziehung der Märchen- 
motive vorhin beantwortet. Es handelt sich, wie in einem Königsschatz eigentlich 
selbstverständlich, um ein Macht- und Herrschaftssinnbild. Bei den Langobarden 
käme vielleicht wirklich der Vergleich des Reiches mit seinen sieben Grafschaften 
dem Bild von der Henne mit den sieben Kücken am nächsten. Aber an eine der- 
artige einfache nahe Beziehung zu glauben, fällt schwer. Freilich, die Einzigartig- 
keit des Stückes zwingt geradezu dazu, auch solche Möglichkeiten einer gewollten 
Gestaltung aus alter Gestirnsymbolik heraus zumindest in Erwägung zu ziehen. 
Im Grunde genommen bleiben sich Deutungsversuche dieser Art dem Ergebnis nach 
gleich: Das Stück stellt ein Herrschaftszeichen dar, in ihm ist die Macht über das 
Reich symbolisiert. Ein Reich, das aus Teilen, aus sieben Grafschaften besteht. Die 
Macht über dieses Reich als Ganzes und über seine Teile läßt sich wieder nur sym- 
bolisch darstellen und ist dementsprechend verstanden worden. Wer diese Macht 
als eine kosmisch gegebene ansah, der verstand eben das Bild der Henne mit den 
Küchlein dann auf jeden Fall richtig, weil es sich für ihn gleichzeitig um die bild- 
mäßige Darstellung des Sternbildes der Plejaden handelte. Diese Doppelsinnigkeit 
also muß die Zeit der Königin Theodelinde gekannt haben. Und wenn byzantinische 
oder römische Silberschmiede dieses Kleinod für sie schufen, dann unterstützten sıe 
diesen Glauben nur auf ihre Weise, waren sie nur ausführende Organe. In eigent- 
lich kirchlihem Auftrag haben sie das Prunkstück sicherlich nicht geschaffen, da 
müßte sich doch irgendeine Andeutung des religiösen Gehaltes finden. Dieser, etwa 
als Erinnerung an die sieben Kirchen Roms oder an die von der Königin gegründe- 
ten Kirchen, ist erst nachträglich in das unverständlich gewordene Machtsymbol 
hineingelegt worden. Als solches haben es jedenfalls die Erzählungen des Volkes 
gekannt, in dieser Meinung ist die Erinnerung daran in Sagen örtlich lebendig ge- 
blieben und haben es Märchen weithin im Gedächtnis behalten. 
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Der Kern der Sagen um den mythischen Stadtmittelpunkt von Wien 


Der „Stock im Eisen“ ıst das bekannteste Denkmal sagenhaften Charakters, das 
sih in Wien erhalten hat!. Während andere, in gleichen Beziehungen stehende 
Denkmäler wie etwa die Plastik des „Richters“ über dem Riesentor von St. Stephan 
immerhin nicht nur die Rechtsvolkskunde, sondern in hervorragendem Ausmaß 
die Kunstforschung interessieren, ist dieser nägelbeschlagene Baumstumpf völlig 
kunstfern. Er ist reines Denkmal des mythischen Volksbrauches, des Rechtsbrauches, 
Gegenstand der sagenhaften Erinnerung an mittelalterliche Weltanschauung. Seit 
er 1951, nach der kriegsbedingten Bergung, wieder an seinem alten Platz, an der 
Ecke des Stock-im-Eisen-Platzes zur Kärntner Straße, wieder aufgestellt wurde, 
hat er vielfaches Interesse erweckt. Man hat auch ın weiteren Kreisen die Zu- 
ordnung des zeitlosen Gesellen zur mittelalterlihen Brauch- und Rechtsordnung 
anerkannt, die ich ihm, in der Folge einer langen Forschungsgeschichte, zuweisen 
konnte?. Aber die in Schulbüchern und anderer volkstümlicher Literatur immer 
wieder abgedruckten Sagenteile, Reste verschwommener Überlieferungen, sind 
selbstverständlich bekannter. Es bleibt daher die Notwendigkeit bestehen, die mir 
am wichtigsten erscheinenden Punkte einer sinnvollen Gesamtdeutung etwas aus- 
führlicher darzulegen. 


I 


Daß es sich beim Stock im Eisen um ein wirkliches mittelalterliches Rechtsmal 
handelt, ist bisher fast ganz übersehen worden. Selbst Anton Mailly, der verwandte 
Rechtsaltertümer in ihrer sagenhaften Geltung mit Bedacht heranzog und verglich, 
ist in diesem Fall immer etwas im Banne der älteren Handwerksburschen-Sagen- 
überlieferung geblieben, die den Kernsinn derartiger Denkmäler stets mehr zu 
verschleiern als zu enthüllen weißs. Man muß sich dabei vergegenwärtigen, daß die 
frühesten Sagenüberlieferungen, die sich auf den Stock im Eisen beziehen, erst nach- 
mittelalterlich sind, also durchweg aus der Zeit der völlig durchgeführten Rezeption 
des römischen Rechtes. Die volkstümliche mittelalterliche Rechtsprechung war im 
16. Jahrhundert schon durchweg verklungen, die Fürsten- und bald Kaiserstadt 
Wien lebte nicht mehr in den Traditionsformen der babenbergischen Markgrafen 
und frühhabsburgischen Herzöge. Hatte das 13. Jahrhundert noch die Funktion des 
„Riesentores“ von St.Stephan als Gerichtsstätte deutlich dadurch betont, daß es 
die Plastik des thronenden „Richters“ darüber schuf*, so war im 16. Jahrhundert 
davon nichts mehr bekannt. Daher war der Handwerksburschenphantasıe Tür und 
Tor geöffnet, wie gerade die Schlossersage von dem nicht zu öffnenden Teufels- 
schloß am Stock im Eisen sehr schön zeigt. Mailly hat wohl versucht, diese seit dem 
16. Jahrhundert immer dichter werdende Hülle von mehr oder minder romanti- 
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schen Sagenzügen von dem wuchtigen Wahrzeichen abzustreifen, doch ist er nur zu 
der vagen Annahme eines „Grenzbaumes“ vorgedrungen. Das ergab nun freilich 
hier, im Stadtmittelpunkt, keinen sehr passenden Sınn. 

Die neuere Rechtsvolkskunde hatte jedoch das Gebiet schon mehrfach berührt. 
Es sind insbesondere die Arbeiten von John Meier, welche in der konzentrierten 
Verfolgung der Erscheinungsgruppe Ahnengrab—Rechtsstein auch dem Rechts- 
pfahl, dem Dingbaum gewidmet waren5. Der Rechtshistoriker Herbert Meyer 
hatte die Gruppe in die Richtung der Rolande verfolgt. Für Wien fiel dabei nichts 
ab, doch lassen sich die Belege Meiers und Meyers als wichtige Parallelen benutzen. 
Der Rechtspfahl als Gerichtswahrzeichen war integrierender Bestandteil der mittel- 
alterlichen Rechtsstätte. Die verschiedenen deutschen Mundarten benannten ihn 
jeweils als Stock, Stange, Pfahl, Baum, Steil oder Säule. In Wien ist es der Stock 
geblieben, das Wahrzeichen hat wohl niemals einen anderen Namen geführt. Es ist 
auch nie versteinert, nie zur Steinsäule oder gar zur Rolandsfigur geworden. 

Als ein wesentliches Ergebnis der Forschungen Meiers und Meyers muß man eine 
Tatsache buchen, die generell für alle derartigen Rechtspfähle gilt und daher auch 
für unseren Stock im Eisen: Sie waren wohl sachlich verwendete Stücke der Rechts- 
pflege, aber daneben und darüber hinaus Zeichen, Symbole. Für den mittelalter- 
lichen Menschen war dieser „Stock“ mehr als der aufgerichtete Stamm eines be- 
liebigen Baumes, an dem eben gerade Rechtshandlungen vollzogen wurden, er war 
das Zeichen des Rechtes, des an diesen Stadtboden gebundenen Rechtes selbst. Man 
kann es auch so ausdrücken, wie es Herbert Meyer vom rechtsgeschichtlichen Stand- 
punkt aus gesagt hat: „Der Stock vertritt den Richter.“ Aber Stock und Richter 
vertreten eigentlich beide das Recht. Und die Dauer dieses Rechtes gewährleistete 
für den mythisch denkenden Menschen der Stock sogar noch mehr als der Richter. 
Erst von diesem Gesichtspunkt aus versteht man es vielleicht richtig, daß ich schon 
1949 den Stock im Eisen mit den Weltenbäumen und Weltensäulen der Volks- 
überlieferung in Verbindung gebracht habe. Diese Rechtsbäume wurden nämlich 
tatsächlich als Weltenbäume angesehen, in dem Sinn, daß jede derartige Stadt eben 
eine Welt für sich war, als „heilige Stadt“ ihren eigenen Kosmos besaß mit allem, 
was zur bildhaften Verdeutlichung dieses Gedankens erforderlich war®. Hier mußte 
dementsprechend auch der Himmel gestützt werden, und es ist ein schöner Ge- 
dankengang, wenn man nun nachprüfend erwägt, daß in diesem mittelalterlichen 
Denken es so eigentlich das Recht selbst, das Rechtswahrzeichen war, das den Him- 
mel trug. Eines läßt sich hier vom anderen nicht trennen. 


II 


Wir haben festgestellt, daß die spätere Sage diese alten Beziehungen des Wahr- 
zeichens bald verdunkelte. Die Menschen der sozial niedrigeren Schichten, die mit 
dem mittelalterlichen Denken der richterlichen Kreise keine Verbindung mehr hat- 
ten, ersannen sich ihre Ätiologien zu dem Baum. Sie rückten ihn in die Nähe des 
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Handwerks, und die Sage vom Teufelsschlosser trug dazu bei. So wurde der Stock 
im Eisen allmählich zu einem Zunftwahrzeichen. Die späteren Beschreibungen be- 
zeugen, daß er von den wandernden Schlossergesellen mit Nägeln beschlagen wurde, 
bis er allmählich das uns heute vertraute Kleid zeigte. Alfred Burgerstein, der ge- 
wissenhafte Monograph des Wahrzeichens, betont an mehreren Stellen seiner Ar- 
beit, daß diese Benagelung erst seit der Mitte des 18. Jahrhunderts zu belegen ist”. 

Derartige Zunftbräuche hat es gegeben. Franz Unger hat sie schon 1856 magi- 
schen Bräuchen aus Europa und Vorderasien gegenübergestellt, zum Hinweis, daß 
derartige Benagelungen durch Handwerksburschen nur sinnlos gewordene Teilzüge 
aus dem größeren Ganzen des Nagel- und Vernagelbrauches seien®. Seine sehr 
kenntnisreichen Hinweise sind wohl zu wenig beachtet worden, denn die geläufige 
Meinung stellt doch immer wieder den Zunftbrauch in den Vordergrund. 

Nun hat Unger, der Einstellung seiner Zeit entsprechend, magische Handlungen 
mit dem Benageln unseres Stockes im Eisen verglichen, die wohl zu einer äußeren 
Gleichartigkeit führten. Vom heutigen Standpunkt aus, der aber in gewissem Sınn 
wohl auch schon der von Jacob Grimm gewesen wäre, handelt es sich aber doch 
nicht um die äußere Verwandtschaft, sondern um die innere Beziehung. Es fragt 
sich also, ob unser Stock im Eisen auch tatsächlich aus magischen Gründen benagelt 
worden ist wie jene Bäume, die Unger in weitem Umkreis zum Vergleich heran- 
gezogen hat. Darüber ist nun gar nichts bekannt; es gibt keine Überlieferungen aus 
der Wiener Sitte und Sage darüber. Solange sich die Sitte des Stockbenagelns ver- 
folgen läßt, handelt es sich um ein örtliches Gedenken: Die wandernden Schlosser 
bekundeten auf diese Weise ihr Hiergewesensein. Aber das geschah an anderen 
Orten nun auch, nur eben in jeweils anderen Formen. Und diese Formen wurden 
jeweils durch eine örtliche Besonderheit ausgelöst. Hier ist also einzusetzen. 

Die Besonderheit in Wien war der Stock, aber vermutlich nicht er allein. In den 
ehemaligen Rechtspfahl der Stadt Wien hätte kaum sobald ein fahrender Geselle 
einen Nagel einschlagen dürfen, wenn nicht eine Art von Vorbild dafür bereits vor- 
handen gewesen wäre. Es scheint mir also die Annahme notwendig, daß in dem 
Stock bereits vor der allgemeinen Benagelung mindestens ein Nagel, und zwar wohl 
ein deutlich sichtbarer, gesteckt sein muß. 

Damit wären wir nun der Sinngebung des Stockes abermals ein Stück näher- 
gekommen. Dieser Annahme nach hätte das mittelalterliche Wien als Rechtspfahl 
einen Stock mit einem Nagel darin besessen. Fragt man nach den Parallelen, so 
bleiben die bisher herangezogenen deutschen mittelalterlichen Zeugnisse ziemlich 
stumm. Man muß weiter ausgreifen. Ein Nagel in einem bedeutsamen Pfahl, das 
ist eine Erscheinung, die sich vor allem im germanischen Altertum und ım nördlichen 
Asıen nachweisen läßt. Im Norden gab es die Vorstellung sogar doppelt. In Island 
nannte man die Weltsäule selbst „veraldarnagli“, den Weltnagel®, in Norwegen 
sprach man von den „reginnaglar“, die in den Hochsitzsäulen der Höfe staken !°. 
„Reginnaglar“ ist fast unübersetzbar, ein Ausdruck mythischer Weltanschauung. 
Unter „regin“ hat man sich die unpersönliche kosmische Macht vorzustellen. Die 
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ganze nordische Vorstellung wird heute durch die nordasiatischen Gegenstücke am 
deutlichsten beleuchtet. Dort, wo derartige Weltensäulen, aus Birkenstämmen, tat- 
sächlich in jeder kleinen „Welt“ von Ortsgemeinschaften und Stammeseinheiten 
den Himmel zu tragen bestimmt sind, hat man auch den Nagel, der in den Baum 
getrieben wird und den Polarstern bedeuten soll, um den sich der ganze Himmel 
dreht!i, Der „veraldarnagli“, der Weltennagel auch der Nordgermanen, war dieser 
Haltepunkt des ganzen Kosmos, der Polarstern. Die Vorstellung ist immer wieder 
ncu geformt, ausgeschmückt, umspielt worden, aber die Grundvorstellung stand 
offenbar seit sehr alter Zeit fest. Ein Seitenast dieser Überlieferung führte zu dem 
Bild der Weltsäule als Deichsel, mit dem Polarsterr. als Jochnagel, als Befestigungs- 
element des Joches an der Deichsel. Das hat sich bei der Behandlung des Grund- 
problemes des „Gordischen Knotens“ genauer herausarbeiten lassen !?. Bei der un- 
geheuren Wichtigkeit, welche die Nordvölker dem Polarstern zuschreiben mußten, 
war es selbstverständlich, daß er mit mythischem Geheimnis umgeben wurde, daß 
sich an ihm die verschiedensten Sagen im göttlichen Bereich festsetzten. Dazu ge- 
hören beispielsweise die Sagen vom Wetzsteinsplitter, der in Thors Stirn stecken 
soll, und wohl noch mehr 13. Weltsäule, welthaltender Gott — von Art des mittel- 
meerischen Atlas — und Weltenbaum, himmelstützender Baum gingen hier offenbar 
stets nebeneinander her und in der Vielschichtigkeit der Volkserzählung wohl auch 
durcheinander. Die Vorstellung reicht vermutlich bis in die Steinzeit zurück; wenn 
wir von Thors Stirnstein aus schließen dürfen, waren die frühesten „Nägel“, die ın 
derartigen Säulen den Polarstern vertraten, eben Steinklingen. Die urgeschichtlich- 
ethnologische Betrachtungsweise kann hier vielleicht mit ihren Überlegungen zur 
Bedeutung der Menhire ansetzen. Manche Züge weltweiter Art, welche mit dem 
Megalithikum zusammengebracht werden, stellen vielleicht wirklich einen weiteren 
Rahmen für die Erscheinung dar, die für unsere heimische Ausformung freilich 
nicht direkt herangezogen werden muß 14. 

Wesentlich scheint im nordischen Bereich wohl gewesen zu sein, daß diese Polar- 
sternnägel in den Weltsäulen festsaßen. Sie mußten daher, und das wurde wohl 
zum Brauch, der sich an sie anschloß, sie mußten also wohl regelmäßig, das heißt zu 
bestimmten heiligen Zeiten, durch mehr oder minder symbolische Schläge wieder 
befestigt werden. So ein brauchmäßiges Nägeleinschlagen oder Nägelfestschlagen 
hat es öfter gegeben. Der Zug scheint sich beispielsweise in der altrömischen Religion 
lange lebendig erhalten zu haben. Die oft herangezogene Verbindung der alt- 
römischen Traditionen zu den germanischen werden hier auch wieder einmal deut- 
lich bekräftigt. Es gab jedenfalls eine römische Überlieferung von einer derartigen 
Weltsäule, und es war Juppiter selbst, der, offenbar in einer sehr frühen Form, als 
diese Säule angesehen wurde. Der hl. Augustinus berichtet als eine Äußerung 
Varros, daß Juppiter bei den Römern „Tigillus“ geheißen habe, „weil gleichsam 
ein Holzbalken die Welt zusammenhält und stützt“ 15. Über das tigillum sororium, 
das mit diesem Gottesnamen verbunden gewesen sein muß, kann man sich anschei- 
nend leider keine sehr klare Vorstellung machen !®. Otto Huth hat jedenfalls mit 
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dieser Gestalt des Juppiter Tigillus die mehrfach bezeugte Sitte verbunden, daß 
jährlich an den Iden des September im kapitolinischen Tempel von der höchsten 
obrigkeitlichen Person des römischen Staates ein Nagel eingeschlagen worden sei. 
Erst habe dies ein Konsul getan, dann der Diktator. Dieses Nageleinschlagen soll 
eine sühnende und beruhigende Wirkung gehabt haben 17, Das wäre also ein Nagel- 
einschlagen oder auch Nachschlagen, Festschlagen, und zwar allem Anschein nach 
in Beziehung zu einem ursprünglich als Weltsäule angesehenen Himmelgott. Die 
Römer können in diesem ihrem kultischen Tun durch die Etrusker bestärkt worden 
sein!®, Jahresnägel wurden von diesen im Tempel der Nortia zu Volsinii einge- 
schlagen. Aber wie so viele Dinge des Jahresbrauches gravitierte auch dieses Nagel- 
einschlagen bei den Etruskern nicht zum Schicksalsglauben, sondern zum Toten- 
brauch. Die Nortia war an sich eine ausgesprochene Schicksalsgestalt, die jedoch 
hellenisiert als Moira Athropos bezeichnet wurde, so auf einem etruskischen Spie- 
gel, dort das Todesschicksal durch Einschlagen eines Nagels bezeichnend. Altartiger 
in der Richtung auf die schicksalsmäßige Bindung mag es sein, daß die Fortuna von 
Antium einen Nagel als Attribut hatte. 

Das sınd zweifellos nur Einzelzüge aus dem weiten Bereich indogermanischer und 
benachbarter Religionen. Aber sie können vielleicht doch einen Hinweis auf die 
ursprüngliche Bestimmung unserer lokalen „Weltsäule* und vor allem ihrer Be- 
nagelung geben. Die ersten Nägel im Stock im Eisen mögen auch hier Polarstern- 
Vertreter gewesen sein und von den dazu Berufenen eingeschlagen und nachgehäm- 
mert worden sein. Wie bei dem zu dem Stock gehörenden Richter denkt man wohl 
auch hier an die frühen Markgrafen, für die eine derartige, im mythischen Sinn 
welterhaltende Brauchvollziehung Pflicht gewesen sein dürfte1%. Jedenfalls sind es 
die einheimischen Herren gewesen, die für eine solche mythische Handlung zu- 
ständig waren, und ihre Leute haben an dieses Tun geglaubt und es für notwendig 
erachtet. 

Fremde mögen zugesehen, vielleicht auch verwandte Züge in ihrer Heimat ge- 
kannt haben. Kaum aber wird man Ernst Karl Winter zustimmen wollen, der 
solche Brauchhandlungen selbst gerade den Fremden zuschreiben wollte. Er fand 
gelegentlich seiner mehr als merkwürdigen Betrachtungen über das „Wiener Früh- 
christentum“, ich hätte „gewisse folkloristische Überlieferungen Alt-Wiens um St. 
Stephan herum dem Durchbrechen germanisch-nordischer Einflüsse im Mittelalter 
zugeschrieben“ 20. Er aber halte es nicht für ausgeschlossen, daß ebendiese „folk- 
loristischen Überlieferungen“, nämlich die mythischen Züge um den Stock im Eisen, 
„eigentlich zentralasiatischen Ursprungs sind. Die awarisch-bulgarisch-magyarischen 
Fernhändler, die sich vermutlich ihre eigene, unterschiedliche Karawanserei (Wik) 
vor den Mauern geschaffen haben, wo nach Oettingers Vermutung auch Alt- 
St. Stephan entstanden ist, haben zweifellos mehrere Jahrhunderte lang (vom VII. 
bis zum XI.) auf Wien eingewirkt. Daß die christlichen Elemente unter diesen 
Fernhändlern auch in Wien zu einer bestimmten Kultstätte gravitiert haben wer- 
den, wie wir das von Byzanz wissen, läßt sich aus der Beziehung bestimmter Patro- 
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zinien zu den Fernhändlergilden in anderen Städten erschließen.“ Dann geht Win- 
ters krauser Gedankengang zu den Georgskirchen von Byzanz bis Regensburg 
über... Man fragt sich wirklich, wie man solche Auslassungen eines sektiererischen 
Pseudohistorikers eigentlich richtig benennen soll. Das monomanische Anspinnen 
von Gedankenfäden, das immerhin mitunter auch in der Volkskunde zu finden war, 
ist hier so deutlich, daß es sich gleichzeitig auch ad absurdum führt. 

Gewiß bleiben auch unsere Vermutungen über die Frühzeit des Stock im Eisen, 
als eines mythischen Rechtsmales, hypothetisch. Aber sie lassen sich doch ım tat- 
sächlichen Umkreis verwandter Denkmäler stützen. Und die Annahme, daß der- 
artige Einrichtungen in ihrer Entstehungswelt als sinnvoll angesehen wurden, ist 
nicht nur erlaubt, sondern auch notwendig. Und sie wird auch durch die weitere 
Tatsache gewiß gemacht, daß wir an den jüngeren Erscheinungen ablesen können, 
daß sie sekundär sind. 

Sie gehören in den weiten Bereich der Verblassung, des Sinnloswerdens des ur- 
sprünglich Sinnvollen. Dazu hat wohl auch die zunehmende Verstärkung des kirch- 
lichen Einflusses beigetragen, der ja allenthalben die alten Weltbilder zu verdrän- 
gen begann und ihre sichtbaren Zeugnisse sinnlos werden ließ oder umdeutete?!. 
Was den Stock im Eisen betraf, so wurde er von der Stephanskirche immer weiter 
weggerückt, der Richter saß nicht mehr unter dem Riesentor und brauchte nicht 
mehr am Stock zu „staben“. Die vorhandenen Nägel können aber nach der Aus- 
schaltung des Stockes aus dem Glaubens- und Rechtsleben sehr leicht den Anreiz 
zur Weiterbenagelung geboten haben. In der Frühzeit des Handwerkerbrauches 
muß dieser noch durchaus nicht sinnlos gewesen sein. Man kann etwa hier daran 
denken, daß zunächst einheimische Schmiede den Schlag auf den einst so bedeu- 
tungsvollen Nagel weiter übten, in dem Sinn, wie sie vielorts den kalten Schlag auf 
den Amboß hieben, um damit, wie sie meinten, den Teufel in der Hölle angeschmie- 
det zu erhalten. „Die drei kalten Schläge“ sollen in manchen abgelegenen Tälern 
Tirols noch „vor kurzem“ bei den Schmieden üblich gewesen sein ??. Man mag dabei 
auch erwägen, daß auf dem alten „Roßmarkt“, dem heutigen Stock-im-Eisen-Platz, 
wirklich Schmiede- und Wagnerwerkstätten waren, daß der Stock also in der 
frühen Neuzeit geradezu als zu diesen zugehörig angesehen werden konnte??. Da 
mögen also Glaube und Brauch hinüber und herüber gegangen sein. 


HI 


Weltmittelpunkt, Stadtmittelpunkt. Das sind zwei Dinge, die sich nach dem bis- 
her Gesagten ganz selbstverständlich zu entsprechen scheinen. Dennoch hat Alfred 
Burgerstein an eine ursprünglich an der Grenze der „ältesten Stadt“ stehende Fichte 
gedacht, und Mailly hat diesen Gedanken noch weiter verfestigt. Von unseren Er- 
wägungen aus ist das wohl nicht mehr aufrechtzuerhalten. Dieser Stock stand viel- 
mehr immer schon im Stadtmittelpunkt und war kein lebender Baum, sondern ein 
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künstlich aufgerichteter Pfahl: noch dazu mit den Wurzeln nach oben. Die Zwiesel 
ist heute noch ganz schwach zu erkennen, es war ein Baum, der „seine Wurzeln im 
Himmel“ hatte, also nach unten hin wuchs. Das ist für viele Weltenbäume so 
bezeugt, im indogermanischen Bereich, aber auch weit darüber hinaus im Kreis der 
„megalithischen“ Völker, welche solche gezwieselten Kult- und Totenbäume haben. 


Er stand also sicherlich im Stadtmittelpunkt, wenn man nur das ihm gemäße 
Stadtbild sich vor Augen hält. Er stand offenbar, was ganz wesentlich ist, im 
Schnittpunkt der beiden Achsen der Stadt des 13. Jahrhunderts, die ja auch heute 
noch deutlich zu erkennen sind: Kärntner Straße—Rotenturmstraße bilden den 
einen Zug, Graben—Singerstraße den anderen. Das ist aber das typische Straßen- 
kreuz, wie es dem Wesen der „heiligen Siedlung“ entspricht, der „heiligen Stadt“, 
die Werner Müller überzeugend deutlich herausgearbeitet hat. Bei den Italikern 
hat sie sich als altes Städtebauideal aufdecken lassen, und in der deutschen „Kreuz- 
wegstadt“ um 1200 hat sie sich wiedergefunden. Werner Müller ist dieser Anlage, 
die er im sonnenmythologischen Sinn als „sakral“ betrachtet, nachgegangen und hat 
ihre Beziehungen nach mehreren Seiten hin aufgedeckt?%. Wesentlich ist an seinen 
Erkenntnissen jedenfalls die Festlegung, daß die derart aufgebauten Stadtsiedlun- 
gen als „Weltbild im kleinen“ aufzufassen seien. Das Grundkreuz ihrer Straßen 
ist altem kosmischem Denken entnommen, und zwar bewußt zur Heiligung des 
gegründeten Ortes angewendet. Der germanische Norden hat, und zwar vielleicht 
schon seit vorgeschichtlicher Zeit, an dieser Formung von Weltbild-Städten ent- 
scheidenden Anteil. Das Frühmittelalter scheint bisher davon nichts aufweisen zu 
können. Um 1200 aber bricht, wie gesagt, diese Baugesinnung mächtig hervor. Mit 
einer Übernahme der römischen Ordnung hat dieser Vorgang anscheinend nichts 
zu tun. 


Gerade dieser Zug nun hat sich auch für Wien feststellen lassen. Auch Adalbert 
Klaar hat für das Wiener Haupt-Straßenkreuz des 13. Jahrhunderts festgelegt, 
daß es nicht auf römischen Ursprung zurückgehe®®. Freilich hat er der Verankerung 
des Stadtmittelpunktes in diesem Straßenkreuz noch nicht die Beachtung geschenkt, 
die ihm unserer Ansicht nach zukommt. 


Denn vom Stock im Eisen aus gesehen, ist ja diese „geortete“ Stadt, die auf dem 
weltbildhaft angelegten Straßenkreuz beruht, die eigentliche Stadt. Daran hat die 
mythische Überlieferung Anteil gehabt, und in Erkenntnis dessen beginnt sich hier 
unsere Betrachtungsweise auch von der Karl Oettingers abzuheben, der die er- 
staunlichsten Bausteine zum „Werden Wiens“ zusammengetragen hat, ohne aber 
gerade immer die innere Beziehung dieser Bausteine zueinander zu sehen*®. „Stadt“, 
also heilige Rechtsstätte der Markgrafen, der Herzöge, ist diese Stadt erst durch 
ihre Anlage in geordneter Form, durch das Inbezugsetzen der vorher zusammen- 
hanglosen Glieder aus verschiedenen Traditionen heraus, geworden. Man sieht das 
Würdig-Absichtsvolle in dieser Anlage am besten bei einem Vergleich mit ähnlichen 
„Plangewachsenen“ Städten, wie Werner Müller wohl mit Recht diese „Binde- 
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glieder zwischen dem Hochmittelalter und der germanischen Zeit“ nennt??. Das 
von ihm behandelte Soest ist ein eindrucksvoller Sonderfall. Aber das Straßen- 
kreuz, das seinen Schnittpunkt genauso in der Nähe des Westportales der Haupt- 
kirche hat, wie dies bei der Stephanskirche in Wien der Fall ist, das ist doch ein 
treffliches Vergleichsstück. Die Tatsache, daß wir auch unseren „Richter“ über dem 
Riesentor von St.Stephan gerade mit Worten aus dem Soester Stadtrecht inter- 
preticren können, ist selbstverständlich ein Zufall®®. Aber immerhin ein bemer- 
kenswerter, weil er zeigt, daß wir uns mit Richterdarstellung, Stadtmittelpunkt 
und Stadtgrundriß, in beiden Fällen offenbar aus der gleichen Zeit, tatsächlich auf 
einer für den Vergleich brauchbaren gleichen Ebene befinden. 


Damit haben wir übrigens auch eine Möglichkeit der Datierung des „Stockes“ 
gewonnen. Wenn er im 13. Jahrhundert den absichtlich eingehaltenen, weil my- 
thisch begründeten Stadtmittelpunkt gebildet hat, dann ist er hier wohl auch ebenso 
alt. Die nebulose Datierung von Ernst Karl Winter mit seinen Fernhändlern zwi- 
schen dem 7. und 11. Jahrhundert erledigt sich von selbst. Bei einer Ansetzung zur 
Zeit des „plangewachsenen* Straßenkreuzes kommen wir der mittelalterlichen 
Wirklichkeit wohl näher. In diesem Zusammenhang, an diesem Straßenkreuz, ist 
der „Stock“ sinnvoll gewesen, wogegen er, wie noch Mailly meinte, außerhalb der 
Stadt oder an ihrer Grenze, im Sinn unserer ganzen Ausführungen nicht am Platz 
gewesen wäre. Man kann selbstverständlich weiterfragen, ob es nicht auch vor dem 
13. Jahrhundert bereits einen derartigen Weltenbaum-Rechtspfahl hier gegeben 
habe oder ob die Stadt des 12. Jahrhunderts in ihrem Bereich ein verwandtes Rechts- 
wahrzeichen besessen habe. Das sind aber nun doch Fragen, die sich nicht direkt 
an den Stock im Eisen anschließen und sich zumindest nicht von der Seite der Er- 
forschung der Volksüberlieferung her beantworten lassen. Bis dorthin, wo uns die 
jetzige Untersuchung geführt hat, scheinen jedoch Volkskunde und Geschichte be- 
reits miteinander gehen zu können. Das Alter der Vorstellung des mythischen 
Stadtmittelpunktes, der als Weltenbaum mit dem Polarsternnagel auftrat, ist 
selbstverständlich ein bei weitem höheres als das seiner Anwendung hic et nunc, 
das heißt hier: um 1200 in Wien. Damals aber scheint sie eben in der Form kon- 
kretisiert worden zu sein, wie wir sie erfreulicherweise im Denkmal bis heute 
erhalten haben. 
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Zur sagenhaften Vorgeschichte der Sakrallandschaft von Mariazell in Steiermark 


Der St.Lambrechter Stiftshistoriker Othmar Wonisch hat vor einiger Zeit in 
einer sehr ergebnisreichen Arbeit über die Ursprungslegende von Mariazell wohl 
alles, was sich vom historischen Standpunkt aus zu dieser schwierigen Materie 
sagen läßt, ausgesprochen. Er hat dabei gleichzeitig darauf hingewiesen, daß es 
nunmehr doch an der Zeit sein dürfte, stärker als bisher von der volkskundlichen 
Arbeitsrichtung her in diesen Problemkreis einzudringen, zumal eben in historischer 
Beziehung die Möglichkeiten so gut wie erschöpft seien!. 

Dieser wirklich sehr beherzigenswerte Hinweis auf die Notwendigkeit der 
volkskundlichen Erschließung der Mariazeller Ursprungsgeschichte von der Ur- 
sprungslegende her, der im Munde des besten Kenners dieses Gebietes noch einen 
ganz besonders eindringlichen Klang besaß, hat mich ermuntert, hier einer kleinen 
Vermutung zu diesem Problem Ausdruck zu geben. 

Es handelt sich dabei um einen Versuch, die Bedeutung der Sakrallandschaft von 
Mariazell, wie sie durch die Gnadenstätte selbst sowie durch die zahlreichen ande- 
ren Heiligtümer der Gegend und durch die Pilgerstraßen gekennzeichnet erscheint, 
von der Seite ihrer sagenhaften Vorgeschichte her etwas zu erschließen. Die Grün- 
dungslegende von Mariazell besagt ausdrücklich, daß die Aflenzer Landschaft vor 
der Erschließung durch die Benediktiner von St.Lambrecht „noch in der blinden 
Heydenschafft gesteckt“ war?. Das berührt für das 11. Jahrhundert zwar zunächst 
recht befremdend, dürfte aber doch nur ein vielleicht etwas zweckhaft pointierter 
Ausdruck der tatsächlichen Gegebenheit gewesen sein: Die heutige Sakrallandschaft 
von Mariazell war also demnach zu Beginn des Hochmittelalters noch nicht chri- 
stianisiert oder vermutlich eher im Geruch einer nur geringen Christianität stehend, 
wie das bei Wald-Hinterländern wohl öfter der Fall gewesen sein dürfte. 

Dieser angebliche Zustand, das Nicht-Erreichtsein dieser Hochgebirgslandschaft 
von Mariazell durch das Christentum, gilt selbstverständlich nur für die mittel- 
alterlichen Besiedler der Landschaft. Ob ihre vorgermanischen — und vorslawischen 
— Bewohner auch nie mit dem Christentum in Berührung gekommen waren, ent- 
zieht sich ganz unserer Kenntnis. Römerzeitlich haben jedenfalls Kelten, vielleicht 
eher keltisierte Noriker, die Landschaft besiedelt, wie vereinzelte Funde und vor 
allem der Name des Halltales zeigen®. Weiterlebende Reste von diesen sind in 
die mittelalterliche Siedlerschichte eingegangen, wie dann wiederum die Über- 
nahme des Halltal-Namens beweist. 

Die mittelalterlichen Siedler selbst, die vermutlich von Niederösterreich kamen, 
der stammlichen Herkunft nach Baiern, waren im großen und ganzen sicherlich 
schon etwa zwei bis drei Jahrhunderte lang christianisiert, ehe sie sich hier nieder- 
ließen. Es kann aber wohl kein Zweifel darüber herrschen, daß sie reichliche Reste 
ihres germanischen Volksglaubens ebenfalls besaßen, der in der neugewonnenen 
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Sıedlerheimat sich wieder verfestigt haben mag. Die Hochgebirgslandschaft war 
wohl vielfach Anlaß zur Lokalisierung von Glaubenszügen und Sagengestalten. 
Insbesondere kann man dabei sicherlich an das Aufleben des Glaubens an helfende 
und schädigende Gestalten denken, die in der rauhen Natur des Berg- und Wald- 
landes geradezu sinnfällig erschienen sein mögen. 


Für eine derartige Gestalt scheint es nun aus der Frühzeit von Mariazell die 
Spur einer Bezeugung zu geben. Othmar Wonisch hat in seiner Arbeit über die 
Mariazeller Ursprungslegende eine Urkunde aus dem Jahr 1266 herangezogen, 
welche der Grenzziehung zwischen Lilienfeld und St. Lambrecht wegen eine Anzahl 
von Bergen um Mariazell mit Namen aufführt: darunter den Göller als „Gulch“, 
die Zellerhüte, den „mons Mvmenalbe“ und den Kleinen und Großen Otscher. 
In dem „mons Mvmenalbe“ glaubt Wonisch die Mariazeller Gemeinalpe erkennen 
zu können. 


Jedenfalls muß es sich um einen Berg in der nächsten Nähe von Mariazell han- 
deln. Gleichgültig, wie ihn die historische Landesforschung vielleicht noch festlegen 
mag, sei hier doch einmal auf den auffälligen Namen hingewiesen. Dieser Berg, viel- 
leicht also die spätere Gemeinalpe, hieß im 13. Jahrhundert die „Muhmenalpe“. 


Damit reiht sich diese Bergbezeichnung in die kleine Gruppe von Ortsnamen 
ein, welche mit „Muhme“ gebildet sind. Derartige Namen sind selten, aber immer- 
hin auf bayerisch-österreichischem Gebiet altbekannt. Von Oberbayern ziehen sie 
sich über Oberösterreich nach Niederösterreich und haben also hier, bei Mariazell, 
einen Anhang in Steiermark. Der ältest bezeugte Name der Gruppe ist der von 
Mamau im Bezirk St.Pölten. Etwa 1180 heißt der Ort Muomenauv und wird 
später noch öfter so genannt: 1248 Muemenaw, 1335 Mumaw. Es handelt sich um 
eine Au an den Ursprüngen der Fladnitz. Der Ortsname ändert sich gleichlaufend 
mit dem Wandel der mundartlichen Bezeichnung der Muhme selbst: Wie diese all- 
mählich in der Volkssprache zur „Mahm“ wurde, so auch der Ortsname zur 
„Mamau“. Das gleiche ist wohl auch für die Mamau-Wiese am Schneeberg vor sich 
gegangen. Sie war, obgleich wir dafür keine urkundlichen Belege besitzen, im 
Mittelalter sicherlich eine Mumenau. Zu Beginn des 19. Jahrhunderts sprach man 
noch von der „Maumau-Wiese“; das Bächlein, das an ihr vorüberfloß, hieß auch das 
„Maumauwasser“. Bemerkenswerterweise haftet an der Wiese die Sage, daß dort 
„vor alten Zeiten ein kleines Nonnenkloster gestanden habe“, von dem übrigens 
das Tal des „Kalten Ganges“ den Namen Klostertal bekommen haben soll®. Das 
erinnert an die verwandten Namengebungen mit Frau-, Frauen-. Wie „Mumenalbe“ 
ist beispielsweise „Frauenalbe“ auf dem Tobel bei Taufers in Südtirol gebildet. Und 
nach der Sage soll dort ein Frauenkloster gestanden sein, an das sich eine Schatz- 
sage knüpft. Heute ist dort nur eine Schafweide”. 


Diese Muhmen-Ortsnamen in Niederösterreich nun hat schon vor langem Richard 
Müller als mythische Bildungen erklärt. Die Au der Muhmen bedeutete für ihn 
also „Au der Wassernixen“, denn Muhme bzw. deren Verkleinerungsformen Mum- 
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mel, Mühmelin, sei die vertrauliche Bezeichnung der deutschen Wassergeister, zumal 
der weiblichen. Damit hat sich Müller an Jacob Grimm angeschlossen, der ja den 
Mummelsee in diesem Sinn herangezogen hatte?. Spätere Ortsnamenforscher wie 
Franz Staub etwa haben Müllers mythologische Erläuterungen übernommen 1°. 


In der neueren deutschen Ortsnamenforschung hat allerdings Edward Schröder 
von einer solchen Erklärung abgeraten. Er hat sich mit dem Namen von Momberg 
in Hessen beschäftigt, der 1226 „Muominberg“ genannt wurde. „Muoma“ nun soll 
nach Schröder ein Personenname beziehungsweise die Kurzform eines solchen ge- 
wesen sein, nach dem die Ortsbenennung erfolgt sein mag!!. Ob man die nicht un- 
beträchtliche Zahl der See-, Orts- und Bergnamen in Süddeutschland und Öster- 
reich, die auf „Muhmen“ zurückgehen, auch alle von Personennamen herleiten 
kann, erscheint aber doch fraglich. Zumindest bleibt die Möglichkeit der Benennung 
nach Sagengestalten bestehen, da ja auch eine beträchtliche Zahl anderer Ortsnamen 
von Sagengestalten abgeleitet werden können. 


Daß wir es bei diesen „Muhmen“ der Ortsnamenprägung also mit weiblichen 
Glaubensgestalten, mit Sagengestalten, zu tun haben, dürfte zumindest den Rang 
einer guten Hypothese besitzen. Nur die Spezialisierung auf Wassernixen, die 
Müller einstmals im Gefolge Jacob Grimms vornahm, scheint zu einseitig zu sein. 
Es wäre hier wohl eher der tastenden Vermutung Wilhelm Grimms zu folgen, der 
in seiner Abhandlung über die Elfen neben den Wassermuhmen auch „Land- 
elfinnen“, nämlich die in Brandenburg und der Altmark wohlbekannten „Roggen- 
muhmen“, anführte!?. Die jüngere Volksglaubensforschung hat die Verbreitung 
der Muhmennamen für Korngestalten von der deutschen Ostseeküste bis nach 
Osterreich festgestellt 13. Die bayerisch-österreichischen Ortsnamen brauchen daher 
nicht just mit Wassergestalten der Sage verbunden zu sein, und bei der Mariazeller 
„Muhmenalpe“ verbietet sich wohl auch durch die Ortlichkeit schon die Heran- 
ziehung einer „Wassernixe“. Wenn hier Muhme eine altdeutsche Glaubensgestalt 
bezeichnete, so war dies vom Wasser unabhängig. 


Aber das ist auch in der Tat allgemein der Fall. Bei jener Gestalt, die in diesen 
Fällen als „Muhme“ bezeichnet wurde, handelte es sich um eine in sehr vielen 
‚Ausprägungen auftretende Wesenheit des Volksglaubens. Die früheste Bezeugung 
der Gestalt unter dem Muhmennamen läßt ihren Charakter deutlich erkennen. 
Es handelt sich um die Schilderung, die Nikolaus von Dinkelsbühel in seinem Trak- 
tat „De decem praeceptis“ von ihr gegeben hat: „(Alius error) vetularum quod 
quidam insipientis muma quaedam frequentare domos et vas quae discooperta vel 
aperta inveniunt postquam inde comederint vel biberint denuo replere, sie autem 
scoperta seu obstructa invenerint, inde offendi, et ex hoc imminere infortunoum 
domus.“ Diese Muhmengestalten, wenn wir „muma“ so richtig verstehen, handeln 
also wie viele der ihnen verwandten Glaubensgestalten: Sie helfen oder schädigen, 
je nachdem, wie man sie behandelt. Wie die deutsche Berchta oder die französische 
Dame d’Abonde kehren sie zu bestimmten Zeiten in den Häusern ein und essen 
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und trinken, wenn ihnen alles offensteht, so daß kein Schaden entsteht, ja den 
Besuchten Segen daraus erwächst. Will man ihnen ihr Teil vorenthalten, so be- 
strafen sie die Geizigen 14. 


Dabei ist es für uns und in diesem Zusammenhang gleichgültig, ob die Glaubens- 
vorstellung hier allein maßgebend und wirksam war, ob man von diesen Muhmen 
nur erzählte und sich danach hielt, oder ob eine spielhafte Gestaltung an festlichen 
Zeiten die spätere sagenhafte Überlieferung dabei mitgeformt haben mag: Die 
Grundvorstellung des Besuches solcher „Muhmen“ und des damit verbundenen 
Heils oder Unheils dürfte jedenfalls überall dort anzunehmen sein, wo der Muh- 
menname auftritt. Nur in Parenthese sei hierhergesetzt, daß die verwandten Bil- 
dungen von „Mumme“, Vermummung also, Frequentativ-Ausdrücke zu den „Muh- 
men“ sein und das spiel- und maskenhafte Sichverwandeln in „Muhmen“ bedeutet 
haben dürften. Diese Bedeutungsentwicklung ist aber nicht auf bayerisch-österrei- 
chischem Gebiet vor sich gegangen 15. 


Für unsere Zusammenhänge erscheint dagegen wichtiger, darauf hinzuweisen, 
daß diese „Muhmen“, die im strengen Sinn des Verwandtschaftsgrades Mutter- 
schwestern sind, wohl im mythischen Verstand direkt als Mütter, mit kosend-kind- 
hafter Umschreibung aufgefaßt werden müssen. Der deutsche Name weist auf 
germanische Gestalten: In der Tat sind bei den .Westgermanen heilige Mütter- 
gestalten bekannt, die „Mütter“ der angelsächsischen „modranecht“ sind die be- 
kanntesten davon1#. Den Glauben an derartige Müttergestalten, unter dem ver- 
deckenden Namen der Muhmen, könnten also die bairischen Besiedler des Früh- 
mittelalters wohl mitgebracht haben. Ob sie dabei etwa auch an einen Matronen- 
glauben oder etwas ähnliches bei den vordeutschen Siedlern der Gegend anschließen 
konnten, entzieht sich einstweilen noch unserer Kenntnis. Die Möglichkeit soll, an- 
gesichts der vielen verwandten Gestalten und Gestaltengruppen in Noricum und 
Pannonien, nicht ausgeschlossen sein, bei besonderem Augenmerk darauf, daß es 
sich bei den vorgermanischen Alpenbewohnern wie auch bei den Völkerwande- 
rungsgermanen und bei den ihnen folgenden Baiern um Menschen der Holzkultur 
handelte, die keineswegs steinerne Spuren ihres Glaubens zurückzulassen pflegten; 
nur bei der Berührung mit Menschen der Steinkultur, etwa den Römern in unseren 
Ländern zur Zeit ihrer Herrschaft darüber, ist es ab und zu auch zur bildnerischen 
Gestaltung heimischer Glaubenswesen in Stein gekommen 17. Es kann also auch in 
der Gegend von Mariazell durchaus einen ausgeprägten Volksglauben an eine oder 
mehrere Muttergestalten gegeben haben, ohne daß etwa ein Kultbild vorhanden 
gewesen wäre. Mit einer gewissen Lokalisierung eines derartigen Glaubens auf 
jener „Muhmenalpe“ darf man aber vielleicht nun schon rechnen. 


Die nächste Frage mag nun doch wohl die sein, ob all das, zumal der landschaft- 
lich eingewurzelte Muhmen- oder Mütterglaube, auf die Christianisierung der Ge- 
gend und die Schaffung der Wallfahrt von Einfluß war, und wenn, dann von wel- 
chem. Ist die Gestalt der Mutter Christi, in der Form des kleinen hölzernen Gna- 
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denbildes, absichtlich gegen eine einheimische Muttergestalt, gewissermaßen zu 
deren Ablösung, in diese angeblich „heidnische“ Landschaft getragen worden? Der- 
artige Fälle, in denen das christliche Mutterbild ein geistig oder auch körperlich 
vorhandenes vorchristliches ersetzt und verdrängt hat, sind bekanntlich erwiesen 18. 
In extremen Fällen sind antike Plastiken in christlicher Zeit direkt als Marien- 
statuen verehrt worden !9. 

Von der Seite der Mutterverehrung und ihrer sagenmäßigen Bindung in der 
Landschaft gibt es hier keinen weiteren Anhaltspunkt als jenen Bergnamen. Ob ın 
der ganzen Sakrallandschaft nicht noch andere hierhergehörige Züge stecken, ist 
dagegen eine andere Frage. Othmar Wonisch hat ın seiner Arbeit über die Maria- 
zeller Ursprungslegende auch das sehr bemerkenswerte Problem des gespaltenen 
Felsens in der Rasing angeschnitten und ihm eine historische Wendung zu geben 
versucht 20, Der Ursprung-Felsen war in der Mariazeller Sakrallandschaft sicherlich 
einst von einer ähnlichen Bedeutung wie der von St. Wolfgang auf dem Falkenstein. 
Worin diese aber ursprünglich bestanden haben mag, ob vielleicht in einem Durch- 
kriechbrauch 21, das läßt sich anscheinend nicht mehr erheben. Das Benehmen der 
Besessenen, die an dem Felsen angeblich nicht vorbeikonnten, läßt vielleicht darauf 
schließen ??. Wir hätten dann mit einem magisch-kultischen Brauch an einem mar- 
kanten Punkt in dieser Mütterlandschaft zu rechnen, der bei der wallfahrtlichen 
Gestaltung in christlicher Art unbedingt einbezogen werden mußte. Der Name des 
Felsens, „Ursprung“, kann dabei vorchristlich sein: Er würde auf das Ergebnis des 
Durchkriechbrauches, die Neugeburt des Durchkriechenden, hinweisen. Daß es sich 
bei dem Glauben an eine derartige „Neugeburt“ wie beim Vollzug dieses Brauches 
um einen Akt in einer eminent weiblich-mütterlichen Sphäre handelt, braucht 
dabei nicht weiter betont zu werden. Es wäre in diesem Sinn hier besonders am 
Platz. Aber eine Überbetonung dieser an sich möglichen Komponente bleibe ande- 
ren Forschungsrichtungen überlassen. Die legendäre Erklärung des Ursprungs- 
Namens erscheint jedenfalls und im Gegensatz dazu sehr gezwungen. Die geistreiche 
historische Deutung aber, die Othmar Wonisch versucht hat, könnte vielleicht mit 
der volkskundlichen parallel gehen, da ein derart markanter Punkt eben auch bei 
einer Grenzziehung eine Rolle gespielt haben kann 23. | 

Mit diesen Bemerkungen sollen nur einige Probleme aufgewiesen werden, die 
zur volkskundlichen Erschließung der großen Wallfahrt an der steirisch-nieder- 
österreichischen Grenze gehören dürften. Man hat sich dort zweifellos immer schon 
mehr erzählt, die Landschaft und die in ihr webenden Mächte stärker in Sage und 
Legende erfahren, als dies anderwärts der Fall war. Es lassen sich nur die Zeugnisse 
dafür kaum mehr finden, und selbst die vielleicht gefundenen dürfen nur mit Vor- 
sicht in der angegebenen Richtung interpretiert werden. Eine Mariazeller Wall- 
fahrts-Volkskunde könnte jedenfalls nicht ohne den Beitrag der Sagenforschung 
auskommen. Aber auch der umgekehrte Versuch, die Sagenforschung von der Wall- 
fahrtsforschung her anzureichern, muß hier und immer wieder unternommen 
werden. 
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Die Volkskultur einer Großstadt ist kein so einheitliches Gebilde wie die eines 
Dorfes!. Die Wachstumsprozesse der Großsiedlung bringen Sprünge und Risse 
zwischen den einzelnen Schichten der volkhaften Überlieferung mit sich, lassen 
breite Ströme fremden Gutes einfließen und gleichen wieder eingeschmolzene Be- 
standteile mit altheimischen aus, so daß ein vielschichtiges, buntes Gebilde entsteht, 
das nur behutsam zergliedert werden darf, will man die Herkunft und das Wesen 
seiner Teile erforschen. Besonders vorsichtig muß man dabei an die Untersuchung 
mancher Altschichten herangehen, die mit dem täglichen Leben in keiner sichtbaren 
Verbindung mehr stehen und dennoch auf irgendeine Weise immer wieder ein- 
wirken können. Es sind dies weniger die Schichten des bäuerlichen Erbgutes an 
Sprach- und Glaubensgut als die altstädtischen, örtlich gebundenen Reste von Volks- 
rede und Volksdichtung. Jene Teile der mündlichen Überlieferung also, die einer 
gewissen Pflege bedürfen, sie müssen am behutsamsten behandelt werden, da sie 
leichter als alle anderen ihre heimischen Farben verlieren oder gänzlich absterben. 

In Wien scheint dies besonders bei der Sage der Fall zu sein. Es ist begreiflich, 
daß die Großstadt, die aus der barocken Welt- und Kaiserstadt erwuchs, von dem 
Erbe der alten Bürgerstadt mit ihren bäuerlichen, gärtnerischen und fischerlichen 
Vororten nicht allzuviel erhalten und behalten konnte. Immerhin war doch die 
altstädtische Überlieferung so gefestigt, daß die mündliche und schriftliche Kunde 
von den sagenhaften Erzählungen über die besonderen Stadtwahrzeichen wie bei- 
spielsweise den Stock im Eisen weitergetragen werden konnte?. Die wenig roman- 
tische Haltung der österreichischen Biedermeier-Literatur verhinderte es vielleicht, 
daß dieses Sagengut in größerem Umfang ähnlich anderen deutschen Städten von 
der beginnenden Volkskunde des frühen 19. Jahrhunderts erfaßt wurde. Die Sagen- 
aufzeichnung in Wien geriet vielmehr auf reichlich dilettantische Abwege, von 
denen sie, wie man aus manchen Erscheinungen schließen möchte, bis heute noch 
nicht ganz zurückgefunden hat. Der Kodex aller hierhergehörigen Sagen- und 
Legendenzeugnisse, den Gustav Gugitz 1952 vorgelegt hat, ist ja doch ein einsames 
Monument des Gelehrtenfleißes geblieben?. Der breiten Schicht der volkstümlichen 
Sagenbücher, der Wiederabdrucke in Zeitungen und Zeitschriften, Kalendern, Lese- 
büchern usw. haftet doch immer der gleiche Ton, die gleiche Beschränkung an. Man 
muß geradezu sagen, daß den eigentlichen Wiener Stadtsagen, den verschiedenen 
Sagen vom Stephansdom etwa und von den berühmten Hauszeichen der Innen- 
stadt und allen verwandten Geschichten, die man sich immer wieder aus dieser 
seltsamen „volkstümlichen“ Literatur zusammenstellen kann, ein gewisser Volks- 
schul-Lesebuchton anhaftet, der einem die Freude daran nehmen kann. Und den- 
noch spielen diese Sagen noch immer eine gewisse Rolle, ja, sie sind aus dem Ge- 
samtleben des Wiener Volkes eigentlih doch nicht wegzudenken. Zeiten, die 
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wegen ihrer verstandesklaren Nüchternheit bekannt waren, haben Häusern, die in 
ihnen entstanden, Hauszeichen nach verschollenen Sagengestalten gegeben, Brunnen 
mit ihren Darstellungen geschmückt oder sonst irgendwie ihre Gegenwart mit jener 
Zeitlosigkeit zu verbinden gesucht. Das bleibt doch merkwürdig und lädt geradezu 
ein, ein Motiv dieser Stadtsagen etwas ausführlicher zu besprechen. 


Auch die Mitte des zwanzigsten Jahrhunderts hat ja einen literarischen Annähe- 
rungsversuch an die Alt-Wiener Sage zu verzeichnen, der beachtlich bleibt. Ein 
Buch, das nicht den Lesebuchton der vielzuvielen volkstümlichen Sammlungen an- 
klingen lassen wollte, das aber auch keine wissenschaftliche Sammlung sein sollte. 
Wir sprechen von Rudolf Haybach, der einen Teil der Sagenüberlieferungen aus 
dem mittelalterlihen Wien gesammelt und sprachlich in einem völlig neuen Ge- 
wand vorgelegt, gewissermaßen novellistisch bearbeitet hat’. An Volkssagen gibt 
es nun keinerlei Autorenrechte, und ihre künstlerische Bearbeitung steht gewisser- 
maßen jedermann frei. Es fragt sich vielleicht nur, ob eine derartige Bearbeitung 
bei dem gegenwärtigen Stand der Wiener Sagenforschung richtig erscheint oder 
eben nicht. Wien hat durch Haybacıs Buch, das in seiner schönen Ausstattung, mit 
den interessanten Holzschnitten Fritz Mayer-Becks, einen erheblichen Eindruck 
macht, machen muß, eine Sagensammlung erhalten, zu der vor allem der künstle- 
risch interessierte Leser greifen wird, für den die alten, durchweg unzulänglichen 
Sagenausgaben sowieso ungreifbar sind und für den der Kodex von Gugitz viel- 
leicht zu wissenschaftlich sein mag. Das alles mag man dem Buch durchaus zugute- 
halten. | 

Haben nun aber Haybachs Bearbeitungen auch die Wiener Sagen so wieder- 
gegeben, daß, was doch letzten Endes das Ziel jeder Darbietung eines derartigen 
Volksüberlieferungsgutes sein muß, das Volk sich darin widergespiegelt fühlt? 
Als Probe darauf sei die Bearbeitung der Sage vom Donauweibchen heraus- 
gegriffen, einer der bekanntesten Sagengestalten Wiens. 


Haybadı erzählt die Sage von dem jungen Donaufischer, der durch das Donau- 
weibchen in Mädchengestalt vor einem Unwetter gewarnt wird und sich nun in 
dieses weibliche Geschöpf verliebt. Er träumt lange Zeit von ihr, vergißt sie und 
ihre Worte über den Geist der Liebe jedoch allmählich wieder. Das beschwört sein 
Verhängnis herauf. Beim nächsten Hochwasser hält er just in Weinlaune ein Mäd- 
chen im Arm, doch zerbrechen Flasche und Glas, so daß der Wein in die Donau 
fließt, und er selbst versinkt in den Fluten. Der Fischer wird dabei Maz genannt, 
das Donauweibchen nennt sich ihm gegenüber Orea, das sind die gewissermaßen 
örtlichen Verlebendigungen der Erzählung. Was ıst daran noch Überlieferung, 
wie verhält sich diese Novelle zur Wiener Sage? 

Wenn man sich zunächst fragt, was der Begriff „Donauweibchen“ für Wien 
eigentlich bedeutet, wird man kaum sehr aufschlußreich antworten können. Diese 
Wasserfrau, eine unter ungezählten in der deutschen Volkssage, ist dem Wiener ım 
Tagesbewußtsein kaum mehr geläufig. Am ehesten in der bezeichnend großstädti- 


189 


II. Sage 


schen Zusammenstellung mit dem „Eisernen Rathausmann“, gewissermaßen als 
männlichem Vertreter des menschlichen Wien, bildet das Donauweibchen die Ver- 
treterin des uralten, natürlichen, landschaftlichen Wien, gewiß aber meist nur mehr 
in theatralischer Aufmachung, in Operettenweise, oder auch in der Karikatur. Einen 
Glauben an die Wasserfrau im eigentlichen Sinn gibt es in der Großstadt nicht 
mehr. Selbst die allegorischen Darstellungen, die man auf die Gestalt beziehen 
könnte, werden nicht als lebendig empfunden. Die Gestalt der „Mutter Donau“ 
auf dem Rhein-Donau-Brunnen an der Albrechtsrampe verbindet niemand mit dem 
immerhin ja geläufigen Sagennamen, und die wenigsten Stadtparkbesucher wissen 
wohl, daß die glatte Frauengestalt Hans Gassers mit den beiden Wappenschilden 
zu Füßen nicht etwa eine Vindobona oder Austria, sondern gerade das „Donau- 
weibchen“ darstellen soll®. Dies nicht zuletzt wohl auch deshalb, weil der Stadt- 
park ja an der Wien, nicht an der Donau liegt und das Donauweibchen dort weit 
weniger motiviert ist als etwa das „Wassermandl“ an dem Gemeindebau des 
Magdalenengrundes an der Wien. Es ist ja auch in der Tat nichts von der Sage in 
die Plastik Gassers übergegangen. Es ist aber auch fast gar nichts Örtliches in der 
Sage vorhanden, muß man nun hier anschließen. Das zeigt nicht nur die novellisti- 
sche Fassung Haybachs, das zeigt auch schon die Nacherzählung in der vor Gugitz 
bekanntesten Wiener Sagensammlung, nämlich jener von Holczabek und Winter”. 

Die bekannteste Fassung der Wiener Sage, wie sie Holczabek formte, bietet etwa 
folgende Züge: Als an der Donau noch kleine Fischerhütten standen, lebte in einer 
ein alter Fischer mit seinem erwachsenen Sohn. An einem kalten Wintertag saßen 
die Männer zu Hause, der Vater erzählte von den Wassergeistern der Donau, vom 
Palast des Donaufürsten am Grund des Stromes, wo auf den Tischen umgestülpte 
irdene Töpfe mit den Seelen der Ertrunkenen stehen, und daß der Nix als Jäger 
verkleidet oft am Ufer im Mondschein spazierengehe, daß man ihn dabei nicht 
ansprechen dürfe, da man sonst sofort ergriffen und in die Donau gezogen werde. 
Die Töchter des Nix seien schöne Mädchen, die junge Männer durch ihren Gesang 
in den Strom lockten. Auch in die Tanzstuben kämen diese Nixen, müßten aber 
beim ersten Hahnenschrei nach Hause, da sie sonst von ihrem Vater hart gestraft 
oder auch getötet würden. Der Sohn wollte diesen Erzählungen des Vaters nicht 
glauben. Plötzlich wurde es jedoch hell in der Stube, ein Mädchen in weißem Ge- 
wand stand vor den Männern. Sie bat, sich nicht zu fürchten, weil sie nur komme, 
um sie zu warnen: Das Eis des Stromes würde in Kürze bersten und das Hoch- 
wasser die Hütten gefährden. Nach dem Verschwinden des Mädchens glaubten die 
Männer an die Wahrheit der Warnung, verständigten die anderen Fischer und 
flüchteten mit ihnen. In Kürze kam es tatsächlich zu der Überschwemmung, bei der 
nun keiner der Fischer zu Schaden kam. Der junge Fischer war seit der Erscheinung 
von Sehnsucht nach dem Mädchen erfüllt und fuhr am liebsten mit seinem Kahn 
auf den Strom hinaus, um immer traurig wieder zurückzukehren. Eines Tages 
jedoch kam er nicht mehr, sein Vater wußte, daß er im Strom seinen Untergang 
gefunden hatte. Das Donauweibchen wurde nachher nicht mehr gesehen. 
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In dieser Fassung ist gewissermaßen ebensowenig „Ortliches“ im Wortsinn ent- 
halten wie in Gassers Plastik im Stadtpark. Dagegen ist freilich mancher echte 
Sagenzug vorhanden. Beides muß man besonders bedenken, wenn man sich an die 
Sagengestaltung bei Haybach erinnert. Vergleicht man seine Fassung mit der 
älteren, so fällt einem dort immerhin ein noch etwas sagenmäßig bekannteres Wesen 
auf. Zunächst werden in der älteren Nacherzählung keine Namen genannt. Dann 
wird auch, in bezeichnender Volksüberlieferung, keine Motivierung der Zusammen- 
hänge versucht: Die Liebe des jungen Fischers hat nichts mit jener allgemeinen 
Liebe zu tun, die Orea bei Haybach verlangt, sondern ist jenes Begehren, das in der 
Volkssage immer die Menschen zu den Wasserfrauen und übrigens auch oft genug 
die Wasserwesen zu den Menschen zieht. So übel die älteren Wiener Fassungen 
erhalten sind, sie weisen doch immer noch jene Züge auf, die im wesentlichen alle 
deutschen Wassermann- und Wasserfrausagen durchziehen und insbesondere die im 
Raum der Donau erzählten: Die Doppelsinnigkeit, man darf wohl sagen, Ambi- 
valenz der elbischen Wesen, welche die Menschen an sich ziehen müssen und dabei 
wechselnd gut oder böse erscheinen, da sie gelegentlich Gaben bringen, gelegentlich 
wieder die Menschen in den nassen Tod locken. In dieser Doppelsinnigkeit sind 
diese Wesen ausgesprochene Schicksalsgestalten, es wohnen ihnen uralte Züge der 
Überlieferung inne, weder sie noch die Menschen, die sie mißverstehen oder ihnen 
verfallen, tragen Schuld an den Ereignissen. Bei Haybach wird durch die psycho- 
logische Motivierung das letzte Ursprüngliche, das der verblaßten Wiener Sage noch 
anhaftet, auch noch verwischt: Das Donauweibchen nımmt keinen Anteil an dem 
Fischer, sondern straft ihn nur, weil er ihre recht allgemein gehaltene Lebens-Liebe- 
Regel verletzt hat. Das scheint aber doch eigentlich eine Verarmung zu sein, die sich 
eine ernstzunehmende Nachdichtung nicht leisten dürfte. 


Geht so in diesem Versuch einer Nachdichtung Wesentliches vom Gehalt der 
Überlieferung verloren, so scheint auch die Form einen Zug preiszugeben, der viel- 
leicht bemerkenswert wäre. Die gewöhnlichen Wiener Überlieferungen nennen kei- 
nen Namen des Donauweibchens. Zweimal aber treten in der alten deutschen Tra- 
dition doch immerhin Namen dieser Sagengestalten auf, die beachtet werden müß- 
ten. Die erste Andeutung eines Glaubens an Wasserfrauen in der Donau in mittel- 
alterlicher Zeit, die berühmte Stelle des Nibelungenliedes, an der Hagen sein Schick- 
sal erfährt, nennt gleich zwei Namen: Hadeburg und Sigelind®. Freilich treten diese 
Namen der „wilden Meerweiber“ sonst in der Sagenüberlieferung nie mehr auf: 
als germanische Namen wären sie immerhin beachtlich genug. Um übrigens hier 
einen Augenblick zu verweilen: Die Stelle ist in vieler. anderer Hinsicht auch noch 
bemerkenswert. Die Nibelungenliedforschung hat festgestellt, daß die Stelle, an der 
Hagen die „Meerweiber“ befragt, sich lokalisieren läßt®. Durch die Angabe der 
Überfahrtstelle der Wormser über die Donau, im bayerischen Limesbereich, hat 
sich der angeführte Brunnen als der Quellteich im Kelsbachgrund feststellen lassen, 
beim römischen Kastell Celessum, im alten Kelsgau. Dort in nächster Nähe aber ist 
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ein römischer Inschriftstein mit einer Weihung an die Schicksalsfrauen gefunden 
worden: „PARCIS SACRUM“. Der Nibelungenlieddichter, der so viele Orts- 
kenntnisse besessen hat, scheint also auch diesen Platz gekannt und dort eine Orts- 
tradition festhaftend gefunden zu haben, die an die römische, vielleicht schon an die 
vorrömische Sage von örtlichen Quell- und Schicksalsfrauen anknüpfte. Das berührt 
zunächst unglaubwürdig. Die Bezeichnung „Meerweiber“, mhd. merewip, scheint 
dem zu widersprechen; sie klingt doch so, als ob eine niederdeutsche Sagen- 
gestalt hier an die Donau übertragen worden wäre. Jeden anderen Namen einer 
Wasserglaubensgestalt hätte man doch eher erwartet. Aber „Meerweib“ ist merk- 
würdigerweise nicht an die See gebunden. Mitten im 19. Jahrhundert sprach man in 
Schwaben noch von Gestalten mit derartigen Namen. So erzählte man in Grantschen 
von den „zwei Meerfräulein bei Dimbach“, unweit Weinsberg !°, und auch in Eh- 
ningen waren solche Gestalten bekannt, „man nennt sie nur die Meerfräulein“ t. 
Die hatten geradezu die Eigenschaften der „Schönen Lau“, von der Eduard Mörike 
sein unvergängliches Kunstmärchen erzählte: Sie gingen nämlich zur Winterzeit 
unter Umständen auch „in die Lichtkarz und spannen“ 2. 


Versucht man, aus diesen kargen, aber doch deutlichen Überlieferungssplittern 
eine Traditionsreihe zu erkennen, so wird man auf die Einwände der Skeptiker 
stoßen, welche alles Heil der Forschung in einer rein zeugnismäßig belegbaren Ge- 
schichte der Volksüberlieferungen sehen. Solche Skeptiker haben gelegentlich iro- 
nisch festgestellt, manche Annahmen einer weiter ausgreifenden, auch Hypothesen 
. nicht scheuenden Arbeitsweise könnte man am besten als „Dreinageltheorie“ be- 
zeichnen: ein Anhaltspunkt in der Antike, einer im Mittelalter, einer in der Neu- 
zeit !3. Bei den Wasser- und Schicksalsfrauen an der oberen Donau hätten wir dann 
genau dies zur Hand gehabt: einen Inschriftstein aus der Antike, eine Stelle aus 
dem Nibelungenlied des Mittelalters, Sagenaufzeichnungen aus dem 19. Jahrhun- 
dert. Zweifellos zuwenig für Vertreter einer puristisch reinen „geschichtlichen 
Volkskunde“. Merkwürdigerweise aber und dennoch genug für jeden, der die 
Volksüberlieferung von vornherein nicht von zehn zu zehn Jahren in Akten fest- 
gehalten vermeint. Die Überlieferung der vielen aktenfremden, aber wissenden, 
erzählenden Volksmenschen war offenbar gegeben und hat länger gelebt, als man 
ihr eben aus zu nüchterner Blickschau zumuten mag. 


Hier war uns zunächst die Feststellung wichtig, daß solche Wasserfrauen im Be- 
reich der Donau unter Umständen Namen tragen konnten. Die Anknüpfung mußte 
nicht zuletzt deshalb erfolgen, weil ja auch die bekannteste literarische Formung 
der Donauweibchen-Gestalt gleichfalls einen germanischen Frauennamen einführt, 
der noch dazu echt sagenmäßigen Klang besitzt: Karl-Friedrich Hensler nannte 
1792 die Hauptgestalt seines „romantisch-komischen Volksmärchens“ nämlich 
Hulda !4, Nun fragt es sich gewiß, ob Hensler, der Singspieldichter, den Namen aus 
der Tradition der Volksbücher und Ritterromane seiner Zeit entnahm oder der 
Volksüberlieferung. Seine ganze Ausgestaltung des Motives erfolgt ja auf Grund 
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der Melusinen-Fabel, mit Heranziehung des ganzen Apparates der Wiener Vor- 
stadtbühne wie der Sagendichtung der Zeit zwischen Rokoko und Romantik. Im- 
merhin könnte Hensler gerade mit diesem Zug einer örtlichen Volksüberlieferung 
gefolgt sein, die sich ja nur an ältere deutsche Sagengestaltung anschließen würde. 
„Hulda“ ist nichts anderes als „Holle“ und reicht als Name der mythischen Welt 
bis in die germanische Zeit zurück. Gerade Wassergeister scheinen übrigens öfter als 
„Holde“ bezeichnet worden zu sein: So übersetzt Albrecht von Halberstadt 1210 
„nympha“ mit „wazzerholde“ 15. Aber Hensler hat den Namen letzten Endes doch 
aus seiner literarischen Vorlage entnommen, aus dem Roman „Hulda, das schöne 
Wasserfräulein, oder: Hulda, die Nymphe der Donau“ von Christian August Vul- 
pius\®. Freilich, woher wußte nun wieder der Weimarer Vulpius, daß die „Donau- 
nymphe“ gerade „Hulda“ geheißen hatte? Die literarischen Beziehungen sind durch- 
aus nicht so einfach, um daraus gleich alles ableiten zu können. Eines steht freilich 
fest: Haybachs „Orea“ steht allen diesen schließlich doch volkhaften Überlieferun- 
gen fremd gegenüber. Der rumänisch klingende Name rückt die Neufassung von 
den älteren Sagen viel weiter ab, als für sie günstig sein kann. 


Mit den „Nymphen“ bei Albrecht von Halberstadt wie noch bei Vulpius sind 
wir nun freilich wieder in andere Zusammenhänge eingetreten, die zumindest kurz 
gestreift werden sollen. Es geht um die Frage der Bezeugung von „Nymphen“, von 
weiblichen Wasserfrauen in unserem Bereich überhaupt und um ihre Bezeugung 
unter diesem Namen sowie um ihr mögliches Weiterleben ohne diesen. Was die 
Dichter des 18. und 19. Jahrhunderts an Namen verwendeten, gehört einer späten 
Bildungswelt an. Die Wasserfrauen selbst, an die man bei uns geglaubt hat, sind vor 
ungefähr zwei Jahrtausenden hier so bezeichnet worden. Anhand der römischen 
Weihesteine läßt sich das am südlichen Donauufer leicht verfolgen. Nimmt man nur 
die weitere Umgebung von Wien, also beispielsweise Niederösterreich und das Bur- 
genland, und das Stadtgebiet selbst vor, so findet man sogleich eine beachtliche Zahl 
solcher Weihungen. Beginnt man im Westen, so kann man beispielsweise einen Fund 
bei Amstetten in Niederösterreich vermerken, dem die Weiheinschrift „Nixibus 
sanctis“ zugehört!”. Im Osten, in Carnuntum dagegen, hat sich ein Weiherelief 
„Nympis Au (gustis)“ gefunden, die Bilddarstellung zeigt eine schwimmend ge- 
dachte Nymphe noch erhalten 18. In Mannersdorf an der Leitha, einem bedeutenden 
Fundort, ist ein Reliefstein des Silvanus gefunden worden, auf dem neben dem 
Tribunus equestris drei wasserschöpfende Nymphen dargestellt sind 1%. In Purbach 
überm Leithagebirge, am Ufer des Neusiedler Sees, wurde ein Weihaltar ausgegra- 
ben, der wiederum „Nymfis Aug (ustis)* gewidmet worden war2®. In nächster Nähe 
der Fundstelle befindet sich eine alte, heute kaum mehr benützte Quelle, deren 
Fassung noch antik sein dürfte. Die Zusammenhänge sind sozusagen noch allent- 
halben mit Händen zu greifen. 


Im Wiener Stadtgebiet hat man den Quellnymphen genauso gehuldigt. 1853 hat 
man beispielsweise in Meidling im Wien-Flußbett einen Römerstein gefunden, 
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dessen Inschrift mit den Worten „Nymphis sacrum“ beginnt. Die genaue Legions- 
angabe ermöglicht es, die Errichtung des Steines für die Jahrzehnte zwischen 40 und 
100 nach Christus festzulegen. Der Fund war seinerzeit sehr berühmt, man hat die 
„Nymphe“ sogar in das Wappen von Meidling aufgenommen und noch die „Nym- 
phengasse“ nach ihr benannt?!. 

Es muß sich dabei nicht um eine Wien-Fluß-Gottheit gehandelt haben, es kann 
dies nur der Fall gewesen sein. Der bei weitem berühmtere Votivstein, der in der 
Wien gefunden wurde, nennt zwar selbstverständlich auch die Nymphen, ist aber 
noch verschiedenen anderen Gottheiten zugeeignet??. In der Reihenfolge der Wid- 
mung waren dies: Jupiter, Neptun, Solacea, Nymphen, Vidnius Acaunus. Zunächst 
also der Himmels- und Reichsgott, der angerufen werden mußte, da es sich um eine 
offizielle Widmung des Militärs anläßlich der Wiedererrichtung einer eingestürzten 
Brücke handelte. Dann Neptun, der große und populäre Meeres- und überhaupt 
Wassergott. Dann die rätselhafte, sonst unbekannte Solacea. Dann die Nymphen, 
wie nur billig. Und schließlich der Vidnius Acaunus, in dem man wohl mit Recht 
den eigentlichen Herrn der Wien, den Wassergott des unberechenbaren Wienerwald- 
flüßchens erkannt hat?3. | 

Sein Name Acaunus gehört der Gruppe der keltischen Wassergötter an. Männ- 
liche wie weibliche Quell- und Flußgottheiten können aus seiner Wurzel benannt 
werden, es handelt sich immer um „ic“, „ec“, „ac“, kurz, jener Wurzel, die das 
lebendige Wasser bedeutet, von der das lat. aqua ebenso gehört wie die deutsche 
Ache?4. Im Grunde heißen alle danach und auf diese Weise benannten Gestalten 
„Wassermann“ oder eben „Wasserfrau“. Im gallischen Bereich tritt die Bezeichnung 
unter Umständen als Flußname auf: „Icaunus“ heißt die Yonne. Im Moselgebiet 
wurde in einem Nymphaeum in Sablon die Icobellauna verehrt. Weitere Grenz- 
quellen hießen dort Icoranda, Equoranda oder Eccoranda®25. Vermutlich gehört 
auch die Aequorna oder Aecurna hierher, der Fluß, an dem Laibach, das römische 
Emona, liegt2®. Ein Stein für diese Aequorna hat sich auch in Sabarıa, dem späte- 
ren Steinamanger in Pannonien, gefunden. Der Name wurde offenbar mitunter so 
verstanden, als wäre er nicht vom Wasser, sondern von den Felsen abgeleitet, also 
der anderen möglichen ak-Wurzel. Das ist beispielsweise schon früh für das alte 
Agaunum im Wallis, das heutige Saint-Maurice, behauptet worden ?”. 


Der Wasserherr des Wienflusses hat seinen Namen kaum örtlich bekommen. Er 
ist ihm von den keltischen Wienern gegeben worden, die einen ihnen wohlbekann- 
ten Namen auf den stürmischen Wassergesellen übertrugen. An Felsen haben sie 
dabei jedenfalls nicht gedacht, die gibt es im Wiental nicht. Aber an ein stürmisches 
Wasser mochten sie angesichts der regelmäßig wiederkehrenden, oft sehr üblen 
Überschwemmungen wohl denken. 


Der Acaunus war also der launenhafte Herr der Wien schon in keltischer und 
römischer Zeit. Sein Name, wenn man ihn überhaupt als solchen auffassen will, ist 
mit der Sprachträgerschicht untergegangen. Der Glaube an einen Wassermann in der 
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Wien hat sich bis in die Gegenwart erhalten. Am ganzen Lauf des Flüßchens im 
Wiener Stadtgebiet hat man sich noch im 19. Jahrhundert schauerliche Sagen von 
ihm erzählt. Er holte sich seine Opfer vor allem beim Baden 28. 


Er war aber offensichtlich schon immer, im Gegensatz zu den etwas farblosen 
Nymphen, eine Persönlichkeit. Es war die männliche Wassergestalt, der Wasser- 
mann. Der provinzialrömische Steinmetz versuchte ihn auf der aus dem Wienfluß 
geborgenen Ara sogar darzustellen: als jugendlichen, mit kurzen Stierhörnern ver- 
sehenen Kopf. Das ist sinnbildlich im römischen Verstand, mit jenem kleinen Ein- 
schuß theriomorpher Symbolik, die in manchen Bereichen auch lange weitergelebt 
hat. Bei den Wassermännern der Wien hat man sich offenbar nicht daran erinnert, 
da wird stets nur von kleinen bösen Männlein erzählt. Die geschlechtliche Bindung 
ist aber die gleiche geblieben: Der kleine stürmische Wienfluß war und blieb männ- 
lichen Geschlechts, für die Donau dagegen wählte man offensichtlich immer die 
weibliche Personifikation. Auf den von. Holczabek und Winter beschriebenen 
Nixenkönig in seinem Palast auf dem Grunde der Donau wird man ja bedauer- 
licherweise keinen Wert legen dürfen. Daran haben allzuviele angelesene literari- 
sche Erinnerungen mitgeformt. Von älteren Erscheinungen dieser Art wissen wir 
kaum etwas. Es gibt nur eine hochmittelalterliche Sage, die man eventuell hierher- 
beziehen könnte, nämlich die Geschichte vom Tod des Bischofs Bruno von Würz- 
burg, die schon von den Annales Altaichenses zum Jahr 1045 erzählt wird?°. Da- 
nach soll Kaiser Heinrich III. zu Schiff durch den Greiner Strudel donauabwärts 
gefahren sein, auf einem anderen Schiff war Bruno, der Bischof von Würzburg, des 
Kaisers Vetter. Und als dieser auch durch den Strudel fahren wollte, saß auf einem 
Felsen, der über das Wasser hinausging, ein schwarzer Mann, wie ein Mohr, und 
schrie: „Höre, höre, Bischof! Ich bin dein böser Geist, du bist mein eigen. Fahr hin, 
wo du willst, so wirst du mein eigen werden. Jetzt will ich dir nichts tun, aber bald 
wirst du mich wiedersehen!“ Der Bischof machte ein Kreuz und segnete sich, und 
der Geist verschwand. Dann kam die ganze Gesellschaft nach Persenbeug. Dort 
wurden sie von der Burgherrin Richilda von Ebersberg gut empfangen. Der Kaiser 
ging in einen Raum, offenbar in einem Obergeschoß, und während er und seine 
Begleiter und Frau Richilda dastanden, brach jäh der Boden des Raumes ein, sie 
fielen durch den Boden hindurch in eine Badstube. Alle blieben unverletzt, bis auf 
den Bischof Bruno, der auf einen Badezuber fiel, sich die Rippen brach und das Herz 
abstieß und wenige Tage danach starb. Der schwarze Geselle, den die Quellen 
verschieden umschreiben, wäre also vielleicht als ein böser Wassermann der Donau 
im Bereich des Greiner Strudels anzusehen. Freilich soll er sich selbst als der „böse 
Geist“ des Bischofs bezeichnet haben, den er ja dann auch bis in die Burg von Per- 
senbeug verfolgt und zu Tode fallen läßt. Aber vielleicht hat die Erzählung der 
erschreckten Umgebung des Bischofs da zwei Erscheinungen kausal aneinanderge- 
hängt, die an sich miteinander gar nichts zu tun hatten. Auf dem Greiner Felsen 
kann ohne weiteres eine Schreckfigur zu sehen oder zu ahnen gewesen sein. Es wäre 
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vielleicht bezeichnend, daß es sich gerade um einen Mann gehandelt haben sollte, 
besonders wenn man an das rheinische Gegenstück, die drohende Lorelei auf ihrem 
Felsen, denkt. Auch dieser hat man ihr Alter und ihre Bedeutung als durchaus ro- 
mantische Erfindungen abzustreiten versucht®°. Aber die Rheinschiffer haben selbst- 
verständlich an solche Wasserfrauen und Wassermänner geglaubt, wie die Donau- 
schiffer auch. Nur die von manchen Standpunkten aus gewünschte oder gar ge- 
forderte Kontinuität in Akten von einem Jahrzehnt zum anderen haben sie nicht 
erbracht oder hinterlassen. Es scheint uns auch gar nicht so besonders erforderlich. 


Das wären also einige Ausblicke in die Gebiete von Sagengestalten, die mit der 
Wiener Überlieferung vom Donauweibchen enger oder ferner zu tun gehabt haben. 
Manche Fäden lassen sich vielleicht noch fester ziehen, andere lösen sich unter Um- 
ständen wieder auf. Was wir heute in der Hand haben, ist größtenteils literarische 
oder literarısierte Überlieferung. Auch damit hat man sich zu beschäftigen. Für das 
Wissen der Großstadtmenschen um derartige landschaftliche Traditionen haben auch 
solche Dinge ihre Funktion. Und man mag auch dabei bedenken: So lebensvoll die 
Großstadt ist, in ihren geheimeren und feineren Wesenszügen ist sie genauso emp- 
findlich wie jedes organische Lebewesen. Die volkhaften Züge sind nicht leicht zu 
übertünchen oder auch nur zu übersehen. Man wird sie aber heute doch eher auf- 
decken und genauer als bisher sehen wollen. Die Wiener Sagen könnten vielleicht 
wie die neuentdeckten Fresken an der Stephanskirche unverblaßte, schöne heimat- 
liche Farben zeigen, wollte man sie richtig, das heißt fachgerecht aufdecken und 
wiederherstellen. Mitunter aber scheint es doch so, als ob sie eher unter altem Ver- 
putz ruhen würden und durch neue Übermalungen nicht deutlicher geworden wären. 
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Eine Berchtengestalt in Nieder- und Oberösterreich 


Wie allseits bekannt, wird eine wichtige Gruppe der Berchtengestalten der Vor- 
weihnachtszeit nach den jeweiligen Tagesheiligen benannt: die Nigeln nach dem 
Nikolaustag, die Luzeln nach dem Tag der hl. Lucia, die Thomerln aber nach dem 
Thomastag, dem 21.Dezember!. Was man von ihnen erzählt, sind also termin- 
gebundene Sagen, großenteils Schreckgeschichten für die Kinder. Einige dieser 
Termin-Personifikationen, die nur wenig oder gar nichts vom Wesen des betref- 
fenden Kalenderheiligen an sich haben, sind der Sammlung und Forschung recht 
genau bekannt. Besonders die Gestalten des Nikolaus-Umkreises sind bis in Einzel- 
heiten hinein verfolgt worden?. Den taggemäßen Luziengestalten hat man sich 
weniger, aber in den letzten Jahren doch sehr intensiv gewidmet. Da hat das Mate- 
rial der Grenz- und Berührungsräume aneifernd gewirkt®. Meine Erhebungen aus 
dem Burgenland beispielsweise sind für die innerösterreichische Luzienforschung 
stark fördernd gewesen‘. Für die Gruppe der Thomasgestalten dagegen ist sehr 
wenig getan worden. Vor einem Jahrzehnt etwa versuchte ich zum erstenmal, eine 
kleine landschaftliche Darstellung über den „Thomaszoll“ zu geben®. Und bisher 
ist nur eine einzige weitere Bearbeitung des Themas gefolgt, nämlich das Kommen- 
tarkapitel von Ernst Burgstaller zu seiner Karte des Thomasbrauchtums im Land 
ob der Enns für den Atlas von Oberösterreich ®. 


Man mag sich kurz wiederholen, was es allein schon im bayerisch-österreichischen 
Bereich an derartigen Gestalten des Thomastages gibt oder vor wenigen Jahrzehn- 
ten noch gegeben hat?. Am bekanntesten sind oder waren die „blutigen ThomerIn“ 
in Niederbayern ®. „Thomawaschl“ und „tomoune“ sind unter den burgenländischen 
Berchtengestalten aufgefallen®. Die Kombinationsform „Thomasnigl“ hat bisher 
besonders im oberösterreichischen Mühlviertel 1%, aber auch im niederösterreichischen 
Waldviertel Aufmerksamkeit erregt!!. Burgstaller hat versucht, die Namengruppen 
dieser Gestalten der Sage, des Glaubens und Brauches noch etwas mehr aufzuglie- 
dern. Er konnte im oberösterreichischen Innviertel neben den geläufigen „ThomerlIn“ 
noch eigene „Thomasschädel“* feststellen und dazwischen die merkwürdige Form 
des „Zwiebart-Thomerl“. Für den salzburgischen Pinzgau wurde ein „Thomas- 
bock“ namhaft gemacht, für den Lungau ein „Thomasmandl“. Und im Gebiet 
zwischen den Thomasnigln und den 'Thomaszolln im westlichen Niederösterreich 
soll gelegentlich auch von „Thomashutzen“ gesprochen worden sein. 


Der Thomasnigl, die am weitesten verbreitete und bekannteste Gestalt dieses 
Termins, tritt besonders dicht im östlichen Mühlviertel auf 12, läßt sich aber südlich 
der Donau auf oberösterreichischem Gebiet ennsaufwärts noch weiterverfolgen, 
sogar bis über die steirische Grenze, wo er dann salzaaufwärts noch in Wildalpen 
bekannt ist !3. In Niederösterreich glaubt man im südwestlichen Waldviertel an ihn, 
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und im Gebiet der Hengst- und Strengberge reichen Ausläufer bis an das Ybbsfeld 
heran 14. Dies ist nun auch die Landschaft, in der sich Thomasnigl und Thomaszoll 
begegnen. In Niederösterreich ist der Thomaszoll die am weitesten nach dem Osten 
vorgetragene 'Thomasgestalt. Über das Viertel ober dem Wiener Wald scheint seine 
Verbreitung nicht hinauszureichen, was in En Hinsicht 
wesentlich ist. 


Edmund Frieß konnte 1921 in seiner trefflichen Übersicht über das Brauchtum 
im mittleren Ybbstal, vor allem in der Umgebung von Waidhofen an der Ybbs, 
feststellen: „Unbekannt ist dagegen im mittleren Ybbstale das Thomaszoll.“ 15 Die 
Feststellung galt gegenüber dem oberen Ybbstal und reiht sich für uns in die Ge- 
schichte der Erforschung dieser seltsamen Volksglaubensgestalt ein. 1869 hatte näm- 
lich Karl Landsteiner als erster auf die Gestalt aufmerksam gemacht, als er für die 
Gegend von Gaming, tief im niederösterreichischen Gebirgsanteil, notierte, daß man 
dort von den Kindern der „Percht“ erzähle, welche auffallende Namen hätten. Und 
er führt an: „Gagarauntzl, Thomaszoll, Märzenkalbl, Zadarwaschl.“ 16 Bei dieser 
Aufzeichnung ist es dann ein halbes Jahrhundert hindurch geblieben. Im Verlauf der 
Sammelarbeiten für das Bayerisch-Österreichishe Wörterbuch wurde zwar der 
Name mehrmals aufgezeichnet, doch gelangten diese Aufschreibungen nicht zur 
Kenntnis der Offentlichkeit 17. So konnte Viktor Waschnitius noch 1913 in seinem 
grundlegenden Buch über die Berchtengestalten nichts anderes als die Notiz bei 
Landsteiner mitteilen !8. Erst 1920 schrieb Eduard Stepan, der vorzügliche Kenner 
und Erforscher des Ybbstales, über den Volksglauben in Göstling an der Ybbs: 
„Ganz verschwunden ist das Thomaszoll, das am Tag des hl. Thomas, am 21. De- 
zember, der Schrecken für die bösen Kinder war.“ 1% Auf diese Mitteilung Stepans 
also bezog sich Frieß ein Jahr später mit seinem Hinweis, daß die damit für das 
obere Ybbstal festgestellte Glaubensgestalt im mittleren nicht bekannt sei, was 
um so begreiflicher erscheint, als sie Stepan ja auch für sein traditionsreiches oberes 
Ybbstal als nicht mehr lebend hatte angeben müssen. 


Erst das große Sammelunternehmen der Volkskunde-Atlanten hat in den letzten 
Jahrzehnten neues Material zu diesen wenigen und wenig besagenden Notizen bei- 
gebracht. Auf Anregung von Hans-Jörg Koch wurde 1937 ein Zusatzfragebogen zu 
dem damaligen Atlas der deutschen Volkskunde für Niederösterreich ausgesandt, 
in dem nach den Zwölftengestalten gefragt wurde. Dabei ergaben sich im Erlauftal 
einige neue örtliche Nennungen des verschollen geglaubten Thomaszoll. Eine wei- 
tere, im Jahre 1952 nunmehr vom Archiv der österreichischen Volkskunde im süd- 
westlichen Niederösterreich veranstaltete Nachprüfung verdichtete das Belegnetz 
im Ybbs- und Erlaufgebiet noch einmal 2. Es liegen nunmehr Nachrichten aus zehn 
Orten vor, die eine Zusammenstellung rechtfertigen. Die durch die Bayerisch- 
Österreichische Wörterbuch-Befragung (BOWB) sowie durch die Atlas-Befragungen 
(1937 bzw. 1952) zustandegebrachten Belege Aue) in alphabetischer Reihenfolge 
nunmehr folgendermaßen: 


198 


7. Thomaszoll 


Ferschnitz, Bezirk Amstetten (1952): 
Thomaszoll, Auftreten um den 21. Dezember. Ein Tier mit Pferdefüßen. 
Mariazell, Steiermark (BOWB): Ä 
Tomaszol, Schreckgestalt. | 
Oberamt, Schule, Bezirk Scheibbs (1937): 
 Thomaszoll, altes Weib, lange Haare, in der Thomasnacht. 
Markt Oed, Bezirk Amstetten (BOWB): 
Thomaszoı, Kinderschreck. 
Randegg, Bezirk Scheibbs (1952): 
Am 21.XII. spricht man vom „Thomaszoi“, einer Schreckgestalt für Kinder. 
Tritt aber nicht auf, über sein Aussehen nichts bekannt. 
Rogatsboden, Bezirk Scheibbs (1937): 
Das Thomaszoll. 
Steinakirchen am Forst, Bezirk Scheibbs (1952): 
Thomaszoll, nur noch dem Namen nach bekannt. 
Waldamt, Post Ybbsitz (Zogelsgraben und oberstes Tal der Kleinen Erlauf) (1937): 
Thomaszoll, struppiger, schwerfälliger Mann. 


Man sieht, die zehn Belegorte erstrecken sich über ein eigenartig begrenztes Ge- 
biet, im wesentlichen zwischen der Ybbs im Westen und der Großen Erlauf im 
Osten; die Belege im Gebirge reichen an den Oberlauf der Pielach heran und mit 
Mariazell sogar noch im Süden über die Landesgrenze hinaus, wie in verwandten 
Fällen durchaus üblich, da die Umgebung von Mariazell in allen derartigen Dingen 
in das Erlauf-, Pielach- und Traisengebiet herübertendiert. Ob man dieses Ver- 
breitungsgebiet mit einer historischen Landschaft übereinstimmen darf, läßt sich 
noch nicht sagen. Jedenfalls ist nicht zu übersehen, daß weit von diesem offensicht- 
lichen Kerngebiet entfernt, nämlich im niederösterreichisch-burgenländischen Grenz- 
gebiet, wiederum Gestalten mit dem Thomaszoll-Namen auftreten. Auf nieder- 
österreichischer Seite in Zehenthof bei Hochneukirchen (BOWB): „Das Thomaszoll, 
Kinderschreck“, und in Ober-Loisdorf im Bezirk Oberpullendorf (Burgenland) 
(1952): „Zoil. In Lumpen gekleidet, struppiges Haar, lange Zähne, lange Finger- 
nägel, Jautert auf dem Dachboden, fängt die Kinder, schleppt sie in den Wald.“ ?1 
Die Verbindung vom Kerngebiet zu diesem Gebiet, das heute als Außenposten er- 
scheint, müßte eigens geklärt werden. Ob Zwischenstücke verlorengegangen sind, 
hat sich noch nicht feststellen lassen. 

Im engsten Anschluß an den Westen hin begegnet dagegen eine ganz kleine 
Gruppe verwandter Gestalten unter dem bereits erwähnten Namen der „Thomas- 
hutzen“. Während es in Göstling an der Ybbs noch „Thomaszoll* heißt, spricht man 
gleich daneben in Hollenstein an der Ybbs von „Thomashutzn“ als Kinderschreck 
(BOWB). Und über der hochgelegenen Landesgrenze drüben auf oberösterreichischer 
Seite, nämlich in Kleinreifling, gilt wieder Thomashuzen als Schreck für die Kinder 
(BOWB). 
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Bei allen diesen Gestalten, die heute im wesentlichen als Schreckgestalten für die 
Kinder angesprochen werden, handelt es sich um Berchtengestalten, die sich an die 
verschiedenen vorweihnachtlichen Heiligentermine angeschlossen haben. Da bei den 
Nikolaus- und bei den Luziengestalten zu erweisen war, daß die Häufung der 
Verkörperungen mit einer Steigerung des betreffenden Heiligenkultes zusammen- 
gehangen haben muß 22, so gilt dies sicherlich auch für die Thomasgestalten. Eine 
besondere Intensivierung der Thomasverehrung hat zu verschiedenen Zeiten und in 
verschiedenen Landschaften die Umzugsgestalten des Thomastages entstehen oder 
doch Termin und Name gewinnen lassen. Diese Verstärkung der 'Thomasverehrung, 
die so brauchbildend gewirkt hat, ist noch nicht umfassend erforscht. Es scheint je- 
doch so zu sein, daß besonders die Augustiner-Chorherren für die Verbreitung und 
Intensivierung der Verehrung des Apostels Thomas von Wichtigkeit waren. Für 
Niederbayern und das Innviertel, also Hauptgebiete der „ThomerIn“, dürften die 
großen Chorherrenstifte besonders heranzuziehen sein. Von dort ist möglicherweise 
Kult und Brauch in Gegenden ausgestrahlt, in denen sich Besitzungen dieser Stifte 
befanden. Vielleicht ist im vorliegenden Fall an die Verbindung von Gleiß zu 
Passau zu denken ?®, Die herrschaftlichen Verbindungen reichen vom frühen Hoch- 
bis zum Spätmittelalter, fallen also in die Periode, in der Brauchtums-, Glaubens- 
und Sagengestalten mit aus zwei Kompositionsgliedern gebildeten Namen üblich 
waren, 


Gerade der Name unseres Thomaszoll ist freilich nur als zweigliedriger Gestalten- 
name volksglaubensgeschichtlich zu verstehen, nicht aber dem zweiten Kompo- 
sıtionsglied nach direkt deutbar. Thomasnigl, das bekannteste Gegenstück zu ihm, 
gehört jenen Gestalten an, die mit Nigl, Nickel gebildet wurden und mehrfach vor- 
kommen?5. Gemeint ist dabei nicht mehr direkt der hl. Nikolaus, sondern die 
derbe, schlimme Gestalt, wie sie im Kinderwort „Nigl“ fortlebt?%. Die Gestalt der 
Thomasnadıt wird dabei also durch eine Bestimmung näher charakterisiert, die 
gleichzeitig dämonischen Charakter und scheltende Abwehr ausdrückt. Eine ähn- 
liche Doppelbestimmung liegt wohl auch beim Thomashutzen vor??. Es ist daher 
anzunehmen, daß auch Thomaszoll von dieser Seite her gedeutet werden kann. 
„Zoll“ kann viele Bedeutungen haben, und man wird kaum daran zweifeln, daß 
die vielgestaltige Figur auch jeweils mit wechselnder Sinngebung angesprochen 
wurde2®, Aber die im Waldamt gegebene Bedeutung, es handle sich um einen 
struppigen, schwerfälligen Menschen, trifft in der Hauptsache wohl immer zu: 
Es ist ein grober Zoll, mit der Grundbedeutung des Baumstockes, der hier zur Be- 
nennung der Brauchgestalt des Thomastages herangezogen wurde. Besonders merk- 
würdig bleibt aber freilich dabei, daß das Wesen in der Mehrzahl der Belege säch- 
lich, als das Thomaszoll bezeichnet wird. Meist sind ja diese Gestalten geschlechtlich 
unbestimmt. Aber hier kann es sich einmal um einen Mann, das anderemal um eın 
wildes Weib handeln. Aber in der Mehrzahl der Belege ist es eben ein sächliches 
Wesen, einmal gerade noch als Tier bestimmt. Als Berchtentier reicht es da also zu 
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der Habergeiß und verwandten Gestalten hinüber. Vor fast hundert Jahren hat es 
Landsteiner sogar mit derartigen Berchtentieren zusammen als ein Kind der Frau 
Bercht nennen gehört. Man möchte meinen, daß wir hier vor einer schon sehr ver- 
schwommenen, aber sehr altertümlichen Vorstellung stehen, etwa im Bereich der 
alten „Herrin der Tiere“, die ja die Bercht unter Umständen auch sein konnte®®, 
Die Stilisierung zur Gestalt der Thomasnacdht ist freilich erst in mittelalterlicher Zeit 
erfolgt. Gerade die Vielzahl der Namen der vielgestaltigen Type macht einen 
mittelalterlichen Eindruck. Die Verbreitung im Osten nicht über die Mitte des 
Landes Niederösterreich hinaus würde sogar auf frühmittelalterliche Begrenzung 
hindeuten 30, Aber es können doch auch Schwundvorgänge im Spiele sein, welche uns 
noch nicht so geläufig sind, als daß wir das Kartenbild schon sagengeschichtlich aus- 
werten könnten. Jedenfalls sind es die eigentlich bairischen Teile von Ober- und 
Niederösterreich, welche die Thomasgestalten aufweisen, und das besagt im Zu- 
sammenhang mit der Verbreitung der gleichen Gestalten in Niederbayern doch 
schon sehr viel. Zumindest, daß die Gestalt in all ihren gestaltlichen und namen- 
mäßigen Varianten sich in einem Zeitraum verbreitete, als bairisches Wesen, im 
dichten Gefolge der weltlichen und geistlichen Herrschaften, die Volkskultur der 
österreichischen Donauländer maßgebend bestimmt hat. 
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Dämonische Lustigmachergestalten im deutschen Puppenspiel 
des Mittelalters und der frühen Neuzeit 


Das Puppenspiel tritt im Hochmittelalter auf den Plan, ohne daß sich seine Her- 
kunft, sein Wachstum wirklich geschichtlich erhellen lassen würde. Es ist hier örtlich 
kein Erbgut der Antike, auch keine Hinterlassenschaft heimischer Vorfahren. Es 
muß Wandergut fahrender Gesellen gewesen sein, das im Zug der Kreuzzüge und 
der anschließenden Berührungen Mitteleuropas mit dem Mittelmeergebiet und sei- 
nem Ostraum hier Eingang fand. Der Vordere Orient und Byzanz hatten wohl 
spätantikes Erbgut des kleinfigurigen Puppentheaters bewahrt und fortentwickelt. 
Nicht als Volkskunst, sondern als Darbietungskunst ortsunfester Zwischenschichten 
ist es gewandert und allenthalben zur Unterhaltung geworden. Da wurden Erzähl- 
stoffe, kleine Fabeln und Schwänke, gespielt, die nicht am gleichen Ort auch erzählt 
wurden. Und Gestalten traten darin auf, die in dieser Form nicht Gestalten des 
Brauches und Glaubens waren. Sie erschienen einerseits wohl ergötzlich, anderer- 
seits aber auch unheimlich, wie die Männer selbst, welche diese Spiele vorführten. 
Man sah sie mit einer merkwürdigen Mischung von Bewunderung und Grauen. Und 
besonders die markanten Gestalten der kleinen Bühnen, die ewig siegreichen Haupt- 
gestalten, diese scheinbar Not und Tod überwindenden unscheinbaren Helden mit 
dem oft grotesken Äußeren, die versuchte man sich aus dem eigenen Glaubens- und 
Namensgut heraus zu deuten. Wir wissen durchaus nicht, wie die frühen Wander- 
puppenspieler zu ihren Gestalten sagten. Wir kennen sie nur aus den Namen, die 
ihnen ıhr Publikum gab. 


Die Lustigmacherfigürchen des mittelalterlichen Puppenspieles sind den Zu- 
schauern, auch den Berichterstattern, offenbar nicht nur lustig, sondern mindestens 
ebenso auch unheimlich vorgekommen. Sie haben sie ihrem Gesamteindruck nach, 
also ihrem Aussehen und ihrem Benehmen im Spiel entsprechend, als Dämonen- 
darstellungen, als Dämonenverkörperungen empfunden und die Puppen dement- 
sprechend benannt. Wenn wir auch sonst fast nichts vom mittelalterlichen Puppen- 
spiel, von seinen Rollen, seinen Einzelfiguren und deren Verhältnis zum jeweiligen 
Spielganzen wissen, die wenigen erhaltenen Namen sagen es deutlich aus, daß man 
etwas Dämonisches an ihnen sah, das man nicht anders als eben mit heimischen 
Dämonennamen zu umschreiben wußte. 

‚Vielleicht traten ab und zu Gestalten auf, die man als tiergestaltige Dämonen 
ansah, wenn sie dem Spielzusammenhang nach auch eventuell bloß als Gestalten 
aus der Tierfabel hätten gelten sollen. Ein kleiner, fast unverständlicher Hinweis 
darauf findet sich in Thomas Murners „Narrenbeschwörung“* (1512). Dort wird 
ein „Himmelreich“ beschrieben, also das charakteristische oberdeutsche Puppenspiel 
des 15. und frühen 16. Jahrhunderts. In der Beschreibung heißt es: 
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Hört durch Gott, wer die Gest sindt, 
die ir narung suchen geschwindt 

und frierent umb ein hymelrych, 
Darin sitzt meister ysengryn 

Und stilt ein braten der begyn 

Und hat ein bogen uffgespant 
Sobald er ein eebrecher kant 

Dann schüßt er im die nasen ab1. 

Die Stelle ist offenbar zweigliedrig: Im ersten Teil erzählt sie von einer Gestalt 
des Himmelreich-Puppentheaters in der Form und mit dem Namen des aus der 
Tierfabel bekannten Wolfes Isegrim: Dieser wie immer gefräßige Wolf hat einer 
Begine einen Braten gestohlen. Der zweite Teil der Stelle dagegen berichtet, daß diese 
Figur des Puppentheaters einen Bogen gespannt habe, mit dem sie einem Ehe- 
brecher, sobald sie ihn erkannt habe, die Nase abschießt. Das scheint nicht zusam- 
menzupassen, vielleicht hat Murner die Teile zu eng aneinandergedrängt, vielleicht 
handelt es sich um die Knappheit einer Bilderbogenbeschriftung. Der erste Teil der 
Stelle scheint immerhin deutlich auszusagen, daß eine grotesk lustige Szene gespielt 
wurde, die Geschichte vom Wolf, der der Begine einen Braten stahl. Und dieser 
Wolf wurde auch als Puppenspielfigur mit dem alten Hehlnamen der Wölfe, mit 
Isegrim, angesprochen. Das würde zum dämonischen Charakter dieser Gestalt sehr 
gut passen. Aber wir haben es doch mit einem Einzelfall zu tun, dessen Bedeutung 
für das weitere Puppenspiel des Mittelalters anscheinend noch nicht zu klären ist. 

Weitaus deutlicher sehen wir bei den menschengestaltigen Lustigmachergestalten, 
die Dämonennamen tragen. Einige von ihnen, wie Kobold und Taterman, zeigen 
diesen Charakter ganz deutlich durch ihre Benennung, andere, wie Meister Hem- 
merlin, können wir durch die Analogie mit den erstgenannten des dämonischen 
Charakters zeihen. Heinz und Kunz gesellen sich in der Weise dazu, daß sich neben 
ihrer alltäglichen Namengebung auch eine eigene brauchmäßige dartun läßt. Be- 
merkenswert sind die stark männlichen Züge an allen diesen Gestalten, die mit- 
unter als betont männlich-geschlechtliche dargestellt worden sein dürften. Da ver- 
laufen wohl Verbindungsfäden zu den verwandten dämonischen Lustigmacher- 
gestalten im außerdeutschen Puppenspiel, von denen man wohl nur beispielsweise 
den Helden des türkischen Volkstheaters, den Karagöz, namhaft zu machen braucht. 


| Kobold 
Daß die Puppenfiguren der Spielleute als „Kobolde“ bezeichnet wurden, also un- 
mittelbar als Dämonengestalten, das bezeugt Hugo von Trimberg in seinem „Ren- 
ner“ im 14. Jahrhundert, der einzigen hierhergehörigen Stelle: 
5062 Swer rich und achper nu wil werde 
Der traht nach triuwen und künste niht vil 
Und lern einander goukelspil 
Unter des mantel er kobolde mache 
‚Der manic man tougen mit im lache?. 
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Die Stelle ist verschieden interpretiert worden. Einigermaßen sinnvoll dürfte die 
Übersetzung lauten: Wer reich und achtbar werden wolle, brauche nicht nach Treue 
und Künsten zu trachten, sondern nur ein Gaukelspiel zu erlernen, unter dem 
Mantel Kobolde machen, und die Menschen würden mit ihm lachen. Die Form des 
Spieles mit der Koboldpuppe läßt sich aus der Stelle wohl kaum recht entnehmen. 
Purschke meint, der Puppenspieler habe eine Handpuppe über den vom zweiten 
Arm hochgehaltenen Mantelrand vorschauen lassen, oder aber das runde Dach der 
Puppenspielbude sei als „Mantel“ bezeichnet worden®. Es dürfte jedoch nur fest- 
stehen, daß mit „Kobold“ tatsächlich die Spielpuppe bezeichnet wurde oder daß 
zumindest Hugo von Trimberg den Dämonennamen für die Spielpuppe verwendet 
habe, um in seiner Moralistenart davon abzuschrecken. Man sieht die Stelle wohl 
erst im rechten Licht, wenn man berücksichtigt, daß zur gleichen Zeit auch andere 
Dämonennamen für Spielpuppen verwendet wurden. 


Taterman 


Ende des 13. Jahrhunderts entstand die „Wachtelmaere“, eine Lügengeschichte, 
die einem Spielmann im ostösterreichisch-westungarischen Grenzgebiet zugeschrie- 
ben wird, der „Peter der Wachtelsack“ genannt wurde‘®. In dieser „Wachtelmaere“ 
heißt es: | 

137 Nu zu ir spillute 
slaht in die hundes hute 
Smirt die rosse zegele 
und schaffet daz die negele 
Die der mer raste ruren 
riht zu mit den snuren 
die tatermanne und weset stolz 
blatert gevirt in das holtz .. .5 


Schon seit langem will man hier einen Beleg für Puppenspielfiguren sehen, die an 
Schnüren bewegt wurden. Wilbelm Creizenach hat an Marionetten gedacht®. 
Purschke interpretiert mit größerer Wahrscheinlichkeit auf Schaukelpüppchen (Figu- 
ren à la planchette)?. Maßgebend für uns ist jedenfalls, daß diese Puppen als 
„tatermanne“ bezeichnet werden und somit einen einwandfreien Dämonennamen 
tragen. Das Spätmittelalter hat Kobold und Taterman geradezu identifiziert, wie 
aus einer Stelle im „Renner“ des Hugo von Trimberg hervorgeht: 


10277 Vnd einer siht den andern an 
als kobolt hern taterman. 


An einer anderen Stelle, Renner 10 843, stellt Hugo von Trimberg „abgote“ und 
„taterman“ nebeneinander. Die Bezeichnung scheint sich seit dem 13. Jahrhundert 
verbreitet zu haben, bei unklarer Etymologie, vermutlich haben verschiedene Wur- 
zelwörter darauf eingewirkt®. Aber sowohl die meist herangezogenen „Tataren“ 


204 


8. Vom Kobold zum Kasperl 


wie das „tatern“ (= zittern) haben wohl nur einen ursprünglichen „Tartarusmann“ 
zu verdeutschen versucht®. Es gibt bekanntlich Gegenstücke zum Wiederaufgreifen 
solcher antiker Bezeichnungen: Das Südtiroler „Nörggele“ heißt auch „Orggele“ 
und leitet sich von „orco“ ab, einem Dämon, der seinen Namen direkt dem antıken 
„Orcus“ verdankt 1%, Beim Tartarusmann läßt sich die Brücke vermutlich über eine 
Nebenbedeutung finden. „Taterman“ heißt nämlich auch der Salamander, was 
kaum erklärlich wäre, wenn man nicht an tartaruga (= Schildkröte) denken 
würde!!. Da sind also Tartarustiere und Tartarusmänner offenbar an der gleichen 
Ableitung beteiligt gewesen. Wesentlich für uns ist bei dieser sprachlichen Ableitung, 
. daß nunmehr das Dämonische an der Gestalt wesentlich unterstrichen erscheint. Ko- 
bolde sind puppenkleine Hausgeister, und die Tatermänner, ob nun in menschlicher 
Form oder in der Gestalt von Salamandern, sind offenbar auch so klein gedacht 
gewesen. Gerade die Puppengröße hat ja zweifellos zur Übertragung des Namens 
und der daran haftenden Vorstellungen geführt. Man versteht jetzt: Wenn diese 
Bezeichnung schon im 13. Jahrhundert für die Spielpuppen verwendet wurde, dann 
verdeutlicht dies auch den dämonischen Eindruck, den diese Figuren machten. 


Meister Hemmerlin 


Der Name Hemerling oder Hemmerlein, Meister Hemmerlein, ist vieldeutig, 
primäre und sekundäre Verwendungen der Bezeichnung lassen sich seit dem 16. Jahr- 
hundert schon feststellen !?. In der Hauptsache muß es sich um eine führende Pup- 
penspielfigur gehandelt haben; aber mit dem Namen wird der Charakter des 
Lustigmachers im Puppenspiel erstmalig so ähnlich fest verbunden wie später mit 
dem des Kasperl. Eine zeitlang wird der Name als Typenbezeichnung für das 
fahrende Puppenspiel überhaupt verwendet. So schreibt Fischart in seinem „Bienen- 
korb“ 1588: „ın summa, man gibt offt etliche batzen oder stiber, ein meister Hem- 
merlinsspil oder andern Gaukelmarkt zu sehen.“ 13 Schon etwas früher taucht die 
Bezeichnung, und das ist nun für uns maßgebend, als Dämonen- und Teufelsname 
auf. So ist wohl die Stelle im Ambraser Liederbuch von 1582 zu verstehen: 


CXXV 3,19 Das kan gar wol die arge welt, 
welchs meister hemmerlein wol gefelt, 
das sich die welt so gar grewlich stelt 14. 


Da ist mit dem Namen der Teufel gemeint, eine für die Zeitgenossen durchaus 
durchsichtige Hehlbezeichnung, ein Euphemismus, wenn man will. Die Hin- und 
Rückübertragung von der Dämonengestalt auf die Lustigmacherfigur dürfte in die- 
sem Fall besonders lebhaft gewesen sein. Die zahlreichen Jiterarischen Zeugnisse er- 
weisen die Mehrdeutigkeit des Namens. Sie lassen aber keinerlei Grund für die Be- 
nennung erkennen. Purschke hat gemeint, die Übertragung dürfte so vor sich ge- 
gangen sein, „daß der Name dieses bösen Kobolds der damaligen Handpuppen- 
bühne, dieses wilden Schlägers, der auf seine Gegner einhämmerte und der erschlug 
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und aufhängte, was ihm über den Weg lief, dieses kleinen Teufels mit dem ‚abscheu- 
lichen Larvengesicht‘, im übertragenen Sinne zur Bezeichnung von Henker, Teufel 
und bösen Geistern wurde“ 15, Die Möglichkeit einer solchen Übertragung erscheint 
gewiß vorhanden, die angedeutete Erklärung der Sinngebung der Gestalt vom 
Namen her dürfte dagegen zweifelhaft sein. Wir haben nämlich gar keine Belege 
dafür, daß gerade „Meister Hemmerlein“ so ein „wilder Schläger“ gewesen sei. Das 
ist vom Kasperl des späteren Puppentheaters abgelesen, vom Lustigmacher des ba- 
rocken Handpuppentheaters, der schon weitgehend für Kinder spielte und derb- 
komisch dreinschlagen mußte. Vom Puppenspiel des Mittelalters und der frühen 
Neuzeit kennen wir wenigstens quellenmäßig ein derartiges Auftreten nicht. Mög- 
licherweise umschrieb der Name ursprünglich eine stark männlich-geschlechtlich be- 
tonte Spielfigur. „Hammer“ und seine Verkleinerungsformen waren und sind be- 
liebte Umschreibungen für das männliche Glied !6, und selbst die Betonung „Meister“ 
ist nicht selten für denselben Körperteil verwendet worden. Man denke nur an den 
„Meister Iste“ in Goethes „Tagebuch“. Wenn der Meister Hemmerlein auch als dä- 
monischer Lustigmacher des Puppenspieles gegolten hätte, dann wäre er wohl ur- 
sprünglich ein phallischer Dämon gewesen. Das würde nicht gerade fernliegen, da es, 
wie oben schon angedeutet, im weiteren Raum des Puppenspieles ja tatsächlich bis 
an die Gegenwart heran phallische Lustigmachergestalten gegeben hat. Am bekann- 
testen von ihnen ist wohl der Karagöz des türkischen Puppentheaters und Schatten- 
spiels 17. Dieser phallische Beherrscher des kleinfigurigen Spiels im nahen Orient hat 
zweifellos dämonische Züge. Die Berührung Mitteleuropas mit den Türken im 
16. Jahrhundert hat manche Züge der Volkskultur beeinflußt. Das Kapitel ist 
noch so gut wie unberührt, es kann hier auch nicht annähernd aufgerollt werden. 
Aber es darf doch zumindest vermutet werden, daß das Puppenspiel auch von dort 
angeregt worden sein mag, seine älteren dämonischen Lustigmacherfiguren nunmehr 
zeitgemäß zu verändern. Das geschlechtlich-grobianische Wesen des 16. Jahrhunderts 
konnte eine solche Einbürgerung nur begünstigen. Die dämonische Grundlage, die 
volksglaubensmäßige Vieldeutigkeit blieb der Lustigmachergestalt aber auch unter 
einem solchen Aspekt durchaus erhalten. 


Heinz 

Nach dem 16. Jahrhundert wird die zunächst so weit verbreitete Bezeichnung 
„Meister Hemmerlein“ für die Lustigmachergestalt im Puppenspiel landschaftlich 
wieder eingeschränkt, es treten neue Namen für die alte Figur auf. Darunter fallen 
besonders die beiden geläufigen Vornamen Heinz und Kunz, später weithin redens- 
artlich als „Hinz und Kunz“ verbunden, ins Auge. Heinz, Hainz, Hainzel begin- 
nen nun mehrfach solche Gestalten genannt zu werden, und auch die von ihnen 
getragenen lustigen Spiele. Der Jesuit Schönsleder erklärt in seinem „Promptua- 
rium“ 1618 Hainzl als „Gaukelmännlein“, also Marionette, und Hainzlspielen durch 
„ludere larvam mascatam“ 18, Anscheinend hat sich im späteren 16. und beginnen- 
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den 17. Jahrhundert wieder ein deutscher Dämonenname auf die Puppenbühne ge- 
drängt. Alle Heinzel, Heinzlein, Heinzelmännchen sind ja Hausgeister, Kobolde, 
wir sind zumal seit Luther über die Geltung dieser Namen orientiert. Luther er- 
wähnt einen Hausgeist mit Namen „Heinzlein“ ausdrücklich, läßt aber auch keinen 
Zweifel daran, daß er eine solche Gestalt für einen Teufel halte1%, Diese Dämoni- 
sierung des bekanntesten deutschen Namens des Mittelalters — nicht weniger als 
sieben deutsche Könige hießen schließlich Heinrich — scheint vor allem in Mittel- 
deutschland erfolgt zu sein. In der Form „Heinzelmännchen“ findet sich die Gestalt 
zuerst bei Erasmus Alberus 1540 genannt. In dessen Heimatlandschaft und ihrem 
Umkreis ist die Geltung offensichtlich noch angestiegen, so daß man im 19. Jahrhun- 
dert das Verbreitungsgebiet des Hausgeist-Namens als „von Fulda und Oberhessen 
bis Köln“ abstecken konnte. Mitunter scheint aus dem „Hainzl“ ein „Hansel“ 
geworden zu sein. Die „HansIn“ und sogar die „Hänsele“ verschiedener Fastnachts- 
-bräuche lassen sich wohl kaum nur von den Johannes-Namen ableiten, vor allem 
nicht in jenen Fällen, die sich wieder auf dämonische, ja teuflische Erscheinungsfor- 
men beziehen. Sowohl „Hänsel“ wie „Hännesche“ können ja nicht nur Lustig- 
machergestalten, sondern auch Fastnachtfiguren heißen 1, des weiteren aber weih- 
nachtliche Schreckgestalten im Gefolge des Christkindes 2? und schließlich der Teufel 
selbst 23. Auch in diesen Fällen wird man wieder an einen geschlechtlichen Unterton 
denken müssen. Das gilt auch für die Stammform „Heinz“ oder „Heinzel“ selbst, 
die stets betont männliche Gestalten bezeichnet, menschliche oder auch tierische, bei- 
spielsweise junge Hengste?*. Im hessischen Bereich hat schon Vilmar festgestellt: 
„Heinz, bekannte Abkürzung des Namens Heinrich, wird im Volksmund als Be- 
zeichnung des Männchens mehrerer Tiere gebraucht. Im Schmalkaldischen heißt 
Heinz der Kater; im Haungrund, und auch anderwärts, wird mit Heinz nicht bloß 
das Männchen der Katzen, sondern auch der Hasen, Kaninchen, Wiesel und anderer 
kleiner Säugetiere bezeichnet.“25 Auch Wilhelm Crecelius verzeichnete für Ober- 
hessen Heinz in diesen Bedeutungen für das Männchen von Hase, Kaninchen und 
Katze2®, Hier würden sich wohl auch weitere Ausblicke auf das Verhältnis der tier- 
gestaltigen Hausdämonen zu den Puppenspielfiguren ergeben. Für uns ist aber zu- 
nächst wichtig, daß damit die Verwandtschaft oder doch Parallele zum Meister 
Hemmerlein gegeben erscheint, der in den „Hainzeln“ einen würdigen Nachfolger 
gefunden zu haben scheint. 
Kunz 


„Hinz und Kunz“ scheinen auch auf diesem Gebiet untrennbar miteinander ver- 
bunden zu sein. Manchmal hat man zwischen den beiden Kurzformen anscheinend 
überhaupt nicht unterschieden. Vor mehr als hundert Jahren bezeugte Ernst Meier, 
daß man in Schwaben gelegentlich einen Geist „Huonzel“ oder „Kuonzel“ genannt 
habe??. Es handelte sich um einen Neckgeist, der aber unter Umständen auch bös- 
artig wie sonst nur ein gereizter Almgeist sein konnte2®. Ein mutwilliger Bursche 
neckte einmal seine Kameraden in unangenehmer Weise und sagte dann nur: „Das 
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hat Huonzel getan.“ „Als diese ausgespielt hatten, gingen sie unangefochten zur Tür 
hinaus; jener Stupfer aber war zufällig der letzte. Wie der heraustrat, packte ihn 
mit einem Male Huonzel — also der jetzt wirklich vorhanden geglaubte Geist —, 
zog ihm im Nu die Haut über die Ohren, daß er mausetot war, und breitete sie 
über ‘das Dach des Gartenhauses aus. Dann schrieb er mit einem seiner Finger auf 
“die Haut: Dies hat Huonzel getan.“ Eine seltsame Geschichte, welche das ambi- 
valente Wesen der Hausgeister zeigt, die man doch mit einem anscheinend so gemüt- 
lichen Namen benannt hat. 

Die Heinz-Formen des Koboldnamens waren wohl die verbreiteteren, aber die 
Kunz-Formen fehlten doch auch nicht. Besonders im schwäbisch-alemannischen Ge- 
biet scheint im 17. Jahrhundert und noch später die Figur des Lustigmachers auf der 
Puppenbühne oft „Kunz“ geheißen zu haben. Als „Kunzenjagen“ wird dort und 
damals das Handpuppenspiel bezeichnet. 1671 und 1674 sind uns diese Ausdrücke 
für Freiburg in der Schweiz aktenmäßig verbürgt?®, 1673 für Zürich, wo das Pup- 
penspiel direkt „Kuntzen-Spiel“ genannt wird®0. Auch in Basel schrieb man noch 
1732, 1782, 1784 „Kunzenspiel“ für das Spiel mit großen Marionetten 31. Max Fehr 
hat diese Bezeichnungen mit dem Hinweis auf das einstige „Kunzen-Jagen“, einen 
innerschweizerischen Maskenbrauc, zu begründen gesucht ?. Aber dieser Brauch- 
name ist im Elsaß schon für das 16. Jahrhundert belegt. Fischart schreibt 1575 in 
seiner „Geschichtklitterung“: „fürnemblich gefulen jm die auß dem Quatland (und 
von Chaunis inn Picardi) wol: Dan von Erbsündiger natur sind sie neben jhrem 
Quaksalben, herliche gute Bossenreisser: Kuntzenjäger: Meisterhämmerlin vnd 
Roßtreckgauckler.“ 33 Purschke hat den Zusammenhang dieser Fischartstelle mit dem 
schweizerischen Brauch des Kunzenjagens schon richtig gesehen. Die Stelle bezeugt 
aber andererseits, daß Kunzenjagen ebenso wie „Meister Hemmerlin“ schon in der 
zweiten Hälfte des 16. Jahrhunderts nicht mehr nur Volksbrauch, sondern auch 
schon berufsmäßiges Wanderpuppentheater gewesen sein muß. 


Die literarischen Bezeugungen des 17. Jahrhunderts lassen meist nur erkennen, 
daß die Bezeichnung in gleichen und verwandten Formen üblich war und verstanden 
wurde, nicht aber, was man sich darunter konkret vorstellte. Das gilt beispielsweise 
für den Ausdruck „Cuntzenspiel“, der sich in einem satirischen Gedicht gegen die 
Jesuiten findet, das in Straßburg 1619 gedruckt wurde. Das gilt einigermaßen 
auch für die Aufzählung „Gaukler, Seildänzer, Taschenspieler, Kunzenstäuber“, die 
sich in B. Anhorns „Magiologia“ von 1675 findet°5. Die Sphäre ist erkennbar, die 
konkrete Einzelheit in ihr dagegen kaum. Das satirische Gedicht von 1619 ist wenig- 
stens in der Hinsicht bedeutsam, daß es gerade in Straßburg gedruckt wurde, wo das 
„Kunzenjagen“ eben schon seit Fischart bezeugt erscheint. 

Von der Puppenspielfigur, die doch hinter all dem zu stehen scheint, läßt sich viel- 
leicht über den Maskenbrauch zum Glauben an ein Dämonenwesen namens „Kunz“ 
zurücktasten. Wieso die Kurzform von Konrad, einem der wichtigsten Personen- 
namen des Mittelalters vor allem im südwestdeutschen Raum, zum Dämonennamen 
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geworden sein mag, läßt sich nicht leicht erhellen. Zunächst war offenbar wie bei 
„Heinz“ wieder die ganz allgemeine Geltung als Mannesname wesentlich. Und galt 
bei Heinz eine Beziehung zum männlichen Tier, nämlich vor allem zum Hengst, so 
bei Kunz vielleicht zum Schwein, zum Eber: „Kunz“ galt im 16. und 17. Jahrhun- 
dert als Schweinelockruf 3°. Der Eber als Teufelsmaske war jedoch schon dem Mittel- 
alter sehr geläufig, Verbindungen in Form einfachster Übertragungen erscheinen hier 
leicht denkbar 37. Das muß man im Auge behalten, wenn man vermerkt, daß weitere 
Kurzformen von Konrad, nämlich Konle und Kuonle, im Schwäbischen noch im 
19. Jahrhundert als Teufels- und Gespensternamen galten. Es war die Redensart 
üblich: „Gib acht, daß dich der Konle nobis zopft“, das heißt, daß dich der Teufel 
nicht holt!38 Und der schwäbische Spätromantiker Lucian Reich schrieb in seinem 
„Hieronymus“ aus dem Schwarzwald: „Dich wird der Kuonle noch reite, bis du 
Quartier g’fundt hast im Haus auf drei Pfähl und ohne Dach“, auf dem Galgen 3°. 
Eine gespenstische Gestalt in Württemberg war der „Jäger Kuonle“, auch „Junker 
Kunz oder Kuonz“ genannt, der mit dem Teufel im Bund gewesen sein soll, als eine 
Art von schwäbischem Freischütz. Nach seinem vom Teufel herbeigeführten Tod 
soll er ein wilder Jäger bei Nacht geworden sein. „In Vellberg und Stöckenburg 
nennt man den Konradle ‚Junker Kuonz‘ und glaubt, er sei eigentlich derselbe wie 
der Rehberger, mit dem er nämlich das nämliche Revier hat.“ 4 


Dazu stellt es sich nun ganz bezeichnend, daß sich im Süden des Schwabenlandes 
eine ganz eigen profilierte Fastnachtsgestalt mit einem Namen aus der Sippe Konrad 
— Kunz — Kuonli herausentfaltet hat, nämlich der Hans Kuoni von Stockach im 
Hegau #1. Die Lokaltradition will, daß dies der Hofnarr Herzog Leopolds gewesen 
sei, der sich das Privileg des Narrengerichtes von Stockach habe erteilen lassen. 1355 
soll dieser Hans Kuoni gestorben sein. Die Berichte darüber stammen freilich ersr 
aus der Mitte des 16. Jahrhunderts, einer Zeit also, ın der solche „Kuoni“-Gestalten 
im schwäbisch-alemannischen Raum schon durchaus üblich waren. Man muß also 
wohl auch für Stockach mit der Lokalisierung einer allgemein bekannten Gestalt 
der Volkserzählung und des Volksbrauches rechnen, die den landschaftsüblichen 
Namen trug, der sich in dieser speziellen Beziehung anscheinend nicht vor diesem 
16. Jahrhundert nachweisen läßt. Die Geltung als Lustigmachergestalt im Puppen- 
spiel hat den Südwesten des alten Reiches wohl nie überschritten. 


% 


Würde man diese Untersuchung auch auf das spätere Puppenspiel ausdehnen, so 
könnte man insoweit die Probe aufs Exempel machen, daß man den späterhin be- 
kanntesten Namen der Lustigmachergestalt, nämlich „Kasperl“, mit heranziehen 
würde. In der Tat gilt vielfach, was Schmeller schon vor hundertfünfzig Jahren 
notiert hat: „Kasperl, im Scherz der Teufel.“ 42 Auch diesem anscheinend so harm- 
losen Lustigmacher des spätbarocken Puppentheaters haftete ein Name an, der 
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immer wieder als Dämonen-, ja als Teufelsname verstanden werden konnte. So 
wurde in Marburg an der Drau in der alten Untersteiermark 1586 ein Hexen- 
prozeß gegen die Frauen Helena Funklin, Barbara Sobothnik und Wilhelmine 
Schuster geführt. Aus der Untersuchung ließ sich folgendes entnehmen: „Der Teufel 
brachte ihnen als schwarzer Mann Geld auf dem Kreuzwege bei Wurmberg, er flog 
“meist, wenn er Geld brachte, wieder weg und hieß Käsperl.“ Und wie in den 
anderen Fällen scheint auch in diesem der Dämonen- und Teufelsname älter zu sein, 
hier eben schon im 16. Jahrhundert bezeugt, wogegen der Name der Lustigmacher- 
figur erst im 18, Jahrhundert wirklich volksläufig wird. Die angeblich nur lustige 
Puppenspielgestalt ist auch in diesem Fall noch mit einem Dämonennamen be- 
zeichnet worden. 


Bemerkenswert erscheint die landschaftliche Gliederung des Vorkommens all 
dieser Namen. Man könnte von einer Puppen- und Dämonen-Kartographie spre- 
chen, die hier der reinen Sagen-Kartographie zugutekommen würde. Der „Tater- 
man“ des Spätmittelalters scheint vor allem im bairisch-österreichischen Osten be- 
kannt gewesen zu sein. Der „Meister Hemmerlin“ war ursprünglich so gut wie nur 
im alemannisch-fränkischen Südwesten beheimatet, hat aber von dort auch beträcht- 
lich ausgestrahlt. Beide Gebiete überlagerten sich jedenfalls auch im 18. Jahrhundert 
nicht. „Heinz“ war mit seinen verschiedenen Formen zunächst wohl hauptsächlich 
hessisch und rheinfränkisch, hat dann aber weitere Räume erobert. „Kunz“ ist da- 
gegen ganz alemannisch-schwäbisch geblieben. Die Bezeichnungen der Puppenspiel- 
gestalten haben sich dabei offenbar immer in jenen Gebieten ergeben, in denen der 
Dämonenname schon üblich war, in denen man unter diesen Namen von Sagen- 
gestalten erzählte. Bei weiteren Vertragungen sind dann wohl die Puppenspieler 
mit beteiligt gewesen. Diese Art der Namengebung ihrer Hauptfiguren ist aber 
an sich wohl nicht von ihnen, sondern von ihrem Publikum ausgegangen. Zuschauer- 
und Erzählergemeinschaften waren da wohl im wesentlichen identisch. 
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Der vielzitierte „liebe Augustin“ der Wiener Lokaltradition ist eine sehr proble- 
matische Erscheinung. Es heftet sich eine merkwürdige Sage an ihn, ein Lied, das 
seinen angeblichen Namen ım Kehrreim enthält, wird ihm zugeschrieben. Das sind 
Dinge, die verschiedenen Bereichen der Tradition angehören. Für uns sind sie in 
erster Linie Probleme und müssen als solche gesehen werden. Man kann sie nicht 
wirklich erkennen oder gar verstehen, wenn man ihnen gegenüber in einem un- 
gewissen Traditionsglauben verharrt. 


Das gilt als Grundsatz für Erscheinungen der Geschichte ebenso wie für die Züge 
der Volkskultur. Der Unterschied ist nur, daß man bei solchen problematischen Er- 
scheinungen der Geschichte zumindest einen wesentlichen Teil der auftretenden 
Fragen gelöst hat, wenn man die genauen zeitlichen und örtlichen Verbindungen 
aufdecken konnte, wogegen dies bei den Problemen der Volkskultur durchaus noch 
nicht genügt. Mitunter kann es sich hier sogar als ein Irrweg erweisen. Denn genaue 
zeitliche und örtliche Festlegungen kann man ja nur für Erscheinungen treffen, die 
eindeutig in solchen Bindungen vor sich gehen oder gegangen sind. Jeder Zug der 
Volkskultur jedoch ist keine Einzelerscheinung, sondern ein Glied einer ganzen 
Kette, mitunter auch in mehrere Ketten und Verflechtungen eingespannt, daher auch 
auf verschiedenen Ebenen von Zeit und Raum lebend. Um eine derartige Frage auch 
nur annähernd zu lösen, bedarf es also nicht nur der geschichtlichen Methoden, son- 
dern eben jener, die für die Erforschung der Volkskultur eigens geschaffen wurden, 
nämlich der volkskundlichen. Innerhalb der Stadtvolkskunde hat die Sagensamm- 
lung stets schon eine wichtige Rolle gespielt. Die neuere Sagenforschung muß wohl 
erst im Bereich der Stadtsage zielgerecht eingesetzt werden. 


Für die Notwendigkeit, auch an Fragen der wienerischen, lokal gebunden erschei- 
nenden Volkskultur mit dem Rüstzeug der Stadtsagenforschung heranzutreten, 
bietet die Gestalt des „lieben Augustin“ ein ausgezeichnetes Beispiel!. Diesem musi- 
kalischen Gesellen, dem ein eigentümlich ironisch-pessimistisches Lied zugeschrieben 
wird, hat die ältere Wiener Lokalgeschichte, soweit es in ihrer Macht stand, histori= 
sches Leben zuzuschreiben versucht. Wenn man heute die geläufige Wiener Tages- 
publizistik überschaut, so sieht man diesen wunderlichen Lokalpatron wohl öfter 
angerufen als jeden anderen. Kein Wiener Roman, der ihn nicht zitieren würde, 
schon gar kein Roman aus der Pestzeit, der ihn nicht verwendet hätte. Es vergeht 
kaum eine Woche, in der nicht irgendein Wochenblatt versuchen würde, seiner schi- 
märischen Existenz etwas Realität zu verleihen. Eine zeitlang hat sich sogar ein 
Witzblatt nodi jüngst nach ihm benannt. Das und noch viel mehr, nämlich Heuri- 
genlied, Wirtshaus- und andere Malerei, Kleinkunst, Film, und was es nur an 
ähnlichen Kulturverbrauchseinrichtungen gibt, versucht sich immer wieder mit die- 
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ser Symbolgestalt zu zieren. Die innere Begründung dafür liegt auf der Hand: Die 
Stimmung des „Alles ist hin“, mit der Geste einer besonderen weltschmerzlichen 
Weisheit vorgetragen, scheint der Gegenwart als Zeit nach dem zweiten Weltkrieg 
angemessen. Außerdem aber ist diese Gegenwart auch vielleicht ein bißchen arm an 
eigenen Einfällen und bedient sich daher nicht ungern fremder, längst bewährter 
Züge, hier wie in so manchem anderen Fall. 


Gerade das mag aber die Forschung verpflichten, strenger als bisher zuzugrei- 
fen und einmal den Versuch zu unternehmen, mit neuen Methoden zu untersuchen, 
ob wir hier einen Stoff der geschichtlichen Realität vor uns haben, dem also dieser 
Aufwand an lokaler Zugeneigtheit zukommt, oder ob es sich um etwas Anderes 
handelt. 

Wenden wir uns zunächst der eher Fragestellung zu. In der Wiener 
Geschichtsschreibung des 19. Jahrhunderts scheint Karl August Schimmer 1847 der 
erste.gewesen zu sein, der ziemlich ausführlich die Geschichte des „berühmten Sack- 
pfeifers und Bänkelsängers Augustin“ erzählte, und zwar derart, daß vor allem 
dessen Sturz in die Pestgrube vor dem Burgtor anläßlich der Pest von 1679 aus- 
führlich geschildert wird. Von dem Lied vom lieben Augustin, das heute stets 
damit verbunden wird, weiß Schimmer nichts. Dagegen kennt er merkwürdigerweise 
das genaue Datum des Todes seines Helden, nämlich den 17. Februar 1702, im 
Alter von 72 Jahren. Es ist längst bekannt, woher Schimmer den Großteil seiner 
Angaben schöpfte. Seine Quelle war P. Matthias Fuhrmann, der in seiner Stadt- 
beschreibung „Alt- und neues Wien“ vom Jahre 1739 eine ausführliche Beschreibung 
der großen Pest lieferte und dort auch die Geschichte von einem „namens Augustin, 
der ein Sack-Pfeiffer gewesen“, erzählt. Es ist die Geschichte vom Sturz in die Pest- 
grube, mit der auch von Schimmer späterhin übernommenen Schlußpointe, daß ihm 
das ungewöhnliche Nachtlager nichts geschadet habe. Hier hat die historische For- 
schung eingesetzt, und zwar nach zwei Richtungen. Wie schon bei Schimmer ersicht- 
lich, war man. bemüht, den Helden der Pestgrubengeschichte urkundlich nachzu- 
weisen. Aber das von Schimmer angegebene 'Todesdatum hat sich nicht bestätigen 
lassen, und die Festlegung auf irgendeinen Augustin, der etwa in den möglichen 
Jahren dann gestorben ist, hat nie viel Glauben gefunden. Dennoch kursiert in der 
populären Literatur die unglaubwürdigste aller Nachweisungen, daß unser Augu- 
stin jener Augustin Marx gewesen sei, der am 10. Oktober 1705 im Eßlerschen 
Haus auf der Landstraße gestorben sei?. Warum gerade dieser Mann, dessen Fa- 
milienname nur Augustin lautete und dessen Beruf nicht einmal bekannt ist, der liebe 
Augustin gewesen sein sollte, das hat jene Art von Lokalhistorie noch nie zu be- 
gründen versucht. 

Josef Schwerdfeger gebührt das große Verdienst, Baden zu haben, daß 
P. Fuhrmann nicht die letzte Quelle dieser Geschichte ist, sondern daß sie sich viel- 
mehr bereits in die Pestzeit selbst zurückverfolgen läßt. Fuhrmann hat, wie in 
vielen Fällen, einen älteren Gewährsmann direkt ausgeschrieben, und zwar den 
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schlesischen Rechtskandidaten Johann Konstantin Feigius, in dessen Buch „Wunder- 
bahrer Adlers-Schwung“ usw. von 1694 die Geschichte beinahe wörtlich schon 
enthalten ist5. Falls also ein Augustin gelebt und seine Geschichte sich im Pestjahr 
1679 zugetragen hat, dann ist Feigius der beste Zeuge dafür, da er 1683, bei der Be- 
lagerung Wiens, in Wien war. Freilich war er damals wohl noch Student, und ob er 
vier Jahre vorher, im Pestjahr selbst, auch in Wien geweilt hat, läßt sich nicht nach- 
weisen. Seine Erzählung, in der Mitvergangenheit wiedergegeben, läßt darauf keine 
Schlüsse zu. Dem vermutlichen Alter des Schriftstellers nach zu schließen, erscheint 
es eher unwahrscheinlich. Dagegen hat Feigius selbstverständlich Überlebende des 
Pestjahres erzählen gehört. Was sie erzählten, war, und das scheint mir nun ent- 
scheidend, das, was auch im Pestjahr selbst erzählt worden war. Wir können nicht 
etwa sagen, daß diese Überlebenden reine historische Quellenberichte gaben, sondern 
müssen zugeben, daß es sich neben Tatsachenberichten dabei auch um Erzählungen 
ohne tatsächlichen Kern gehandelt haben kann, Erzählungen, die ihrerseits wieder 
das Echo anderer Erzählungen, nämlich von Schwänken, Gerüchten, Predigtexem- 
peln und hundert anderen Geschichten waren, wie sie das Grundgewebe der volks- 
tümlichen Erzählung überhaupt bilden. Für diese Art mündlicher Tradition haben 
vielleicht friedliche, beruhigte Zeiten kein rechtes Organ und glauben sie deshalb 
auch nicht in Rechnung stellen zu müssen. Wenn man aber, wie wir, in aufgeregten 
Zeiten lebt und gelebt hat, dann ist einem die Macht des Gerüchtes, des Schwankes, 
der Sage in ihren verschiedensten Prägungen zur erlebten Wirklichkeit geworden; 

wir haben, mit einem Wort, im Gegensatz zur Zeit Schwerdfegers ein Organ für das 
Nichthistorische, für das Volkskundliche an dem Problem gewonnen. 


Diese Überlegung ist notwendig, will man mit der Erzählung des Feigius nicht 
die Geschichte des lieben Augustin einfach beginnen lassen, sondern in ihre eigent- 
liche Problematik eindringen. Nehmen wir also einmal an, daß Feigius keine histo- 
rische Tatsachenerzählung, sondern, der Aufgeregtheit der Zeit entsprechend, die 
Tradition eines Gerüchtes gehört und für tatsächlich geschehen aufgezeichnet hat. 
Es entsteht dann die Frage, wie dieses Gerücht, das doch die Form einer ganz fest 
umrissenen Erzählung aufweist, entstanden sein kann. Nun, Schwerdfeger seiner- 
seits hat schon auf eine Möglichkeit in dieser Richtung aufmerksam gemacht, ohne 
deren Tragweite zu erkennen. Er hat nämlich die Pestordnung der Wiener Mediızi- 
nischen Fakultät von 1679 herangezogen, eine Ordnung, die von dem Rektor Jo- 
hann Wilhelm Mannagetta und dem Dekan Sorbait stammt. Dort wird im VIII. 
Kapitel darauf hingewiesen, wie und wo die an der Pest Verstorbenen zu begraben 
seien, und auf die Gefahr des Lebendigbegrabens aufmerksam gemacht. Im Anschluß 
daran werden verschiedene Beispiele dafür erzählt, und am Schluß schließlich fol- 
gende: „Dergleichen Geschicht erzehlet man auch von einem Sackpfeiffer, welcher 
im Wirthaus entschlaffen, für einen Pest-Verstorbenen gehalten vnd in die Grueben 
auff andere unbedeckte Cörper geworffen, da er aber erwacht vnd vm sich griffen, 
vermeint, daß es diejenige wären, mit welchen er getrunken, derowegen vermeint 
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sie zu ermuntern, zog auß dem Sack seine Pfeiffen herfür und pfieffe, dadurch dann 
die mit einer andern Leich ankommende Todten-Träger nicht wenig erschröckt 
hat.“ ® Hier ist also dieselbe Geschichte wie bei Feigius erzählt, vier Jahre früher, 
und merkwürdigerweise ohne Namensnennung, auch ohne Hinweis auf den glück- 
lichen Ausgang, dafür aber bereichert um das Motiv des Dudelsackspieles in der 
Pestgrube. Diese Umstände gestatten eine Reihe von Schlüssen. Wenn die Geschichte 
in so markanter Form bereits im Pestjahr in einer offiziellen wissenschaftlichen 
Publikation auftrat, dann war sie keine aktuelle, in Wien vorgefallene, sondern ein 
Exempel, wie die übrigen Lehrbeispiele; im gegenteiligen Fall, wenn eine spezielle 
und aktuelle Wiener Erfahrung vorgelegen hätte, wäre bestimmt auf dieses Faktum 
hingewiesen worden. Warum das nicht der Fall war, wird sogleich zu erörtern sein. 
Wenn hier der Name Augustin nicht genannt wurde, dann war auch kein Augustin 
Held dieser Geschichte, sondern wurde erst nachträglich dazu gemacht, vielleicht 
schon durch die Gerüchtebildung im Pestjahr. Vielleicht war diese auf die Weise 
erfolgt, daß ein der Anekdote nahestehender Name als Name des Helden auf- 
gefaßt wurde. Diese Möglichkeit ist insofern vorhanden, als die Pestordnung von 
Mannagetta und Sorbait mit einem Gebet gerade an den hl. Augustin schließt. Das 
mag von den öffentlichen Verlesungen der Pestordnung ebenso haften geblieben sein 
wie die einprägsame Geschichte und sich gerüchtweise bald damit verbunden haben. 
Daß die Geschichte in Wien ohne den Namen Augustin erzählt wurde, läßt sıch 
beweisen, da sie Abraham a Sancta Clara mehrfach so wiedergibt. So erzählt er: 
„Zur pestzeit ist ein Spihlmann gewest, welcher sich nach ibler gewohnheit fast 
täglich voll getrunken. Einsmal lag er sternvoll auf der gassen, welchen die Siech- 
knecht und totengraber fir tot gehalten, dahero den selbigen gleich andern auf den 
wagen gelegt vnd in die grueben hinvnder gelassen, worinnen er die ganze nacht 
vnder der kerpern gelegen. wie er des andern dags ausgeniechtert, da kont er sich 
ganz vndt gar nit darein finden, wo er seie. enttlich zu seinem glickh hate er sein 
an der girtl hangenden tudelsack oder wie andere reden: sackpfeiffen. diese hat er 
anefangen auffzublasen vndt zu spihlen, iber welches sich die ankhommende Siech- 
knecht hegst verwundert, den selbigen endtlich mit strickhen aufgezogen. er aber hat 
wenig dag iberlebt vndt bekenen mießen, das die trunkhenheit seines todts vrsach 
seie.“ 7 Abraham, der doch der Wiener Pestzeit sein eigenes Büchlein „Mercks Wienn“ 
gewidmet hat, nimmt also die Geschichte nicht etwa für Wien in Anspruch, sondern 
erzählt sie unter anderen Exempeln, wie die Pestordnung, und nennt auch keinen 
Namen, wie diese. Dafür kennt auch er den Zug von Dudelsackspiel in der Pest- 
grube. 


Mit diesen gewichtigen Belegen ist eigentlich der Bann der rein historischen Bin- 
dung der Augustin-Legende an Wien und an eine geschichtliche Persönlichkeit 
namens Augustin gebrochen. Wenn die zeitnächsten und besten Quellen gerade 
davon nichts wissen, dann muß es sich um eine andere Erscheinung handeln, und 
wir haben die Verpflichtung, nicht in die falsche Richtung zu gehen und nach der 
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Richtung der späteren lokalen Gerüchtebildung hin zu suchen, sondern nach hinten 
zu, in die Richtung der volkstümlichen Erzähltradition, welche diese Geschichte 
überhaupt geschaffen hat. 

Denn darum handelt es sich in Wirklichkeit bei der Aufdeckung dieses Problems: 
nicht um die Verengung auf eine Einzelpersönlichkeit hin, sondern um die Erweite- 
rung zur Erkenntnis der volkstümlichen Erzählung und ihrer Zusammenhänge. Der 
Unterschied zwischen den beiden Bereichen liegt hier sehr klar zutage, nämlich in 
der Differenz der beiden Erzählkünste; das Gerücht, das nur mehr der immer 
flüchtiger werdende Abglanz der Tradition ist, verliert einen wesentlichen Zug der 
Erzählung und macht daher die Geschichte sinnlos: Es erzählt nämlich von einem 
Musiker, einem Dudelsackpfeifer, ohne dieser seiner Eigenschaft als Musiker später- 
hin im Verlauf der Erzählung mehr zu gedenken. Das Motiv ist also ein blindes, 
wie man nach den Regeln der Prosakunst zu sagen pflegt. Die gute volkstümliche 
Tradition tut das Gegenteil: Sie pflegt das einmal angeschlagene Motiv und setzt es 
in wirkungsvolle Beziehung zum zweiten Motiv, nämlich zum Sturz in die Pest- 
grube. Während im ersten Fall die Rettung des nüchtern gewordenen Sackpfeifers 
ganz unmotiviert auf sein Schreien hin erfolgt, braucht er in der gut erzählten Ge- 
schichte doch nur zu pfeifen und muß, dem Gesetz seiner Geschichte entsprechend, 
befreit werden. Das Musizieren ist ja eben eine Erlösung, wie wir noch im weiteren 
genauer sehen werden und wie dies bis zu einem gewissen Grad die neuere Augustin- 
Tradition wieder aufgenommen hat, die sich über die barocke Rationalisierung der 
Geschichte hinweggesetzt hat. 


Dieser Unterschied der Motive ist es also, der es uns erlaubt, nach hinten zu, vor 
dem Jahr 1679 und unabhängig von ihm zu suchen, wie weit die Wurzeln dieser 
damals so viel erzählten Geschichte zurückreichen. Dabei ergeben sich mindestens 
zwei immer wiederkehrende Grundmotive, die sich häufig verschränken und schon 
im 16. Jahrhundert fertig ausgebildet sind. Das ist einmal der unfreiwillige Aufent- 
halt in einer Grube und die Befreiung daraus und dann die Macht der Musik in be- 
sonders heiklen Situationen. | 


Geschichten von einem unfreiwilligen Aufenthalt in einer Grube mit unangeneh- 
men Miteinwohnern dieser OÖrtlichkeit finden sich in der volkstümlichen Erzählung 
älterer Art nicht selten, und auch deren Schlüsse sind meist recht sonderbar. Das ıst 
nicht weiter verwunderlich, wenn man bedenkt, daß es auch genügend Gruben gab, 
in die man leicht fallen konnte, vor allem Wolfsgruben, in denen das Raubwild ge- 
fangen wurde. Dicht am Rand der Siedlungen wurden derartige Gruben angelegt, 
und die Möglichkeit, in sie hineinzufallen, war sicherlich immer groß. Es gibt dem- 
entsprechend eine Reihe mittelalterlicher und frühneuzeitlicher Erzählungen, welche 
dieses Motiv verwenden, besonders eine in mittellateinischer Tradition erhaltene 
Geschichte, die den Fall eines unwürdigen Mönches in eine solche Wolfsgrube dar- 
stellt, im weiteren einen Wolf zu ihm dazustürzen läßt, aus dem dankbaren Motiv 
aber keine organische Weiterung ableitet, da es sich um die Bestrafung eines Ehe- 
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bruches handelt, der das gesamte Interesse des Erzählers an sich zog?. Jörg Wick- 
ram, der den Grundstoff dieser Erzählung in der 46. Geschichte seines „Rollwagen- 
büchleins“ aufnahm, war darin konsequenter oder aber von einer besseren Tradition 
geleitet 1°. Dort handelt es sich um einen bezechten Priester, der am Dreikönigs- 
abend von seinem Dorf in ein zweites gehen wollte, um dort dem üblichen Königs- 
Festbrauch beizuwohnen, bei dem bekanntlich die ganze Runde den fröhlichen 
Festruf „Der König trinkt!“ anstimmte. Auf dem Weg in das zweite Dorf sah er 
jedoch eine Ente im Feld, die die Bauern als Lockvogel für Raubwild über einer 
Wolfsgrube angebunden hatten. Der Pfarrer hörte und sah nur die schöne Ente, 
wollte den Braten selbst haben und fiel dabei in die Wolfsgrube. Nach ihm stürzte 
auch ein Wolf, von der Ente angezogen, zu ıhm hinein. Als er bemerkte, daß er 
gefangen war, verhielt er sich jedoch ganz still und tat dem mitgefangenen Pfarrer 
nichts zuleide, der sich dennoch entsetzlich fürchtete. Nach einer Weile ereilte einen 
Fuchs das gleiche Schicksal wie den Pfarrer und den Wolf. Kaum daß er aber in der 
Grube war, begann er, den Pfarrer zu zupfen und zu belästigen. Am Morgen kamen 
dann die Bauern und besahen den wunderlichen Fang. Sie befreiten zuerst den 
Pfarrer, der sie bat, den Wolf zu verschonen, den Fuchs aber ja umzubringen, der 
ihn so geängstigt habe. 


Solche ähnliche Geschichten hat es sicherlich in größerer Zahl gegeben, mit mehr 
oder minder schwankbaften Nebenzügen, die aber alle auf der erlebnismäßigen 
Grundlage der altertümlichen Grubenjagd fußten !!. Anders gestaltet sich das Bild 
dieser Erzähltradition, wenn wir das Walten der Musik mitberücksichtigen. Hier ist 
zunächst zu berücksichtigen, daß es einen ganz allgemeinen, weitverbreiteten und 
sehr alten Volksglauben gibt, nach dem die Musik bestimmte zauberische Wirkungen 
ausübt 12. Besonders zwei Züge dieser magischen Wirkung gehören in den engeren 
Umkreis unseres Motives: die Zähmung wilder oder unheimlicher Gewalten durch 
die Musik und die Bannung, das Unbeweglich- oder Unwirksammachen gefährlicher 
Wesen durch die Ausübung der Musik. Diese Beeinflussung besonders des mensch- 
lichen Willens, welche vom Volksglauben auf alle anderen Wesen übertragen wird, 
auf geglaubte Wesen wie den Teufel etwa ebenso wie auf die belebte, ja sogar auf 
die unbelebte Natur, geht im Grunde auch auf seelische Erlebnisse zurück. Der tat- 
sächliche Einfluß der Musik ist auf allen Kulturstufen gegeben und gilt auch in ge- 
wissem Ausmaß für das Tierreich, was seit ältesten Zeiten beobachtet worden sein 
muß. Seit sehr langer Zeit freilich haben sich derartige Beobachtungen auch zu Er- 
zählmotiven verdichtet und direkt als solche fortgeerbt. Eine Beeinflussung wilder 
Tiere in der Sage durch Musik kann also nie ganz von den ältesten Bezeugungen 
dieser Sage getrennt werden, beispielsweise also von der Erzählung von Orpheus, 
der durch die Macht seiner Musik die wilden Tiere zähmte. Innerhalb des Bereiches 
dieser Erzähltradition nun können wir wieder einen ganz bestimmten Erzählungs- 
typus, ein eigenes Motiv, erkennen, das die Wirkung der Musik im Sonderfall eines 
Gefangenen, womöglich eines in einer Höhle oder in einer Grube Gefangenen, dar- 
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stellt. Die älteste Bezeugung dafür dürfte wohl die nordische Heldensage ergeben. 
In der nordischen Ausprägung der Nibelungensage, und zwar in ältester Fassung im 
alten Atlilied der Edda, wird der letzte Nibelung, König Gunnar, als einziger 
Wissender um den Hort in den Schlangenturm geworfen. Er schlägt jedoch die 
Harfe, so daß ihn die Schlangen nicht angreifen. Die späteren Fassungen vollenden 
die Erzählung in dem Sinn, daß ihn zuletzt, da er nicht mehr spielen kann, eine 
Schlange tötet. Das ist offenbar die typisch nordische, tragische Prägung eines Mo- 
tives, das an sich die Rettung eines Gefangenen in einer derartigen Höhle mit Hilfe 
der Musik gelingen läßt. Gunnar ist gewissermaßen für die Geschichte unseres Mo- 
tives der erste Musiker in dieser Situation 13. 


Wie dieses Motiv im Mittelalter unliterarisch weitergelebt haben mag, entzieht 
sich einstweilen noch unserer Kenntnis. Im 16. Jahrhundert taucht es erst wieder 
auf, und zwar nun, dem literarisch werdenden Charakter der Zeit entsprechend, in 
rascher Folge und ohne bedeutende Variationen. Es ist die uns aus den mittelalter- 
lichen Schwankerzählungen bereits bekannte Wolfsgrube, in die der Held der Ge- 
schichte fällt, nur daß es sich nunmehr eben stets um einen Musiker handelt. So 
lautet eine Sage vom Sackpfeifer und vom Wolf aus der Mark Brandenburg fol- 
gendermaßen: „Man hat in der Nähe von Spandau um das Jahr 1690, um die 
vielen dort hausenden Wölfe zu fangen, hin und wieder gewisse Wolfsgruben ge- 
macht, welche unten weit, oben aber etwas enger und mit glatten Brettern ausgelegt 
waren. So ist ein Sackpfeifer, der in Spandau von seinem Gewerbe sich einen Trunk 
zu Gute getan, des Weges gekommen und in eine solche Wolfsgrube hineingefallen, 
hat sich aber sehr verwundert, als er gesehen, daß die Stelle schon von einem Wolfe 
besetzt gewesen, welcher dazu über diese hastige Zusprache etwas beunruhigt wor- 
den und sein Mißfallen durch Weisung seiner Zähne zu verstehen gegeben. Hierüber 
hätte der verirrete Musicus sich nun wohl einige verlegene Gedanken machen sollen, 
allein der annoch frische Rausch hat ihm einen so guten Mut zugesprochen, daß er 
seine Sackpfeife zur Hand nimmt und dem Wolfe eines vorspielt, der auch nicht faul 
gewesen und mit seiner durchdringenden Stimme dem Konzert einen guten Nach- 
druck gegeben und den Sackpfeifer akkompagnieret, wobei jedoch der Sackpfeifer 
nach seinen Pausen von der Instrumental- zur Vokalmusik geschritten und bald ein 
Adagio, bald ein Presto, endlich auch ein Lamento angestimmt und die Jäger sol- 
chergestalt herzugebracht, welche ihn von dem gefährlichen Bassisten befreit.“ 14 
So rationalistisch hier auch die Wirkung der Musik ausgemalt ist, das Motiv ist 
damit in aller Klarheit gegeben. In dieser Form ist die Geschichte an vielen Orten 
erzählt worden, in Niederösterreich beispielsweise in Salapulka, und zwar noch in 
unserem Jahrhundert 15, Der Unterschied von der preußischen Variante des 17. Jahr- 
 hunderts besteht nur darin, daß nicht von einem Sackpfeifer, sondern von einem 
Geiger die Rede ist, der sich in der Wolfsgrube zu seinem Entsetzen einem Wolf 
gegenübersieht. Auch er verfällt aber sogleich auf den Gedanken, das Untier durch 
die Gewalt der Musik zu bändigen, und auch hier erfolgt die Errettung schließlich 
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dadurch, daß Jäger den Geigenklang hören. Die Rationalisierung ist durch ein Be- 
tonen des schlechten Spieles des Geigers noch gesteigert, was wie in so vielen Fällen 
nur zeigt, daß der innere Sinn der Geschichte, nämlich der von der Macht der 
menschlichen Musik über wilde Tiere und andere Gewalten, meist nicht mehr ver- 
standen wurde. Zum Teil freilich dürften auch die halbgebildeten Aufzeichner oft 
den volkstümlichen Erzählungen in dieser Hinsicht Gewalt angetan haben. Bezeich- 
nend an der Geschichte aus Salapulka ist übrigens auch, daß der Geiger, der ja im 
Rausch in die Grube gefallen war, während seines Spieles Gelübde der Besserung 
gemacht haben und nach dem Abenteuer, das er später noch oft erzählte, ein anderer, 
das heißt also besserer Mensch geworden sein soll. Das ist eine Art von „Moral“, 
wie sie eigentlich dem Predigtexempel, der frommen Beispielerzählung eigen ist und 
mit dem eigentlichen Motivbestand nichts zu tun hat. Bei der Augustin-Geschichte 
hat eine derartige Gestaltung von Nebenzügen ebenfalls mehrfach stattgefunden, 
wie schon die Fassung bei Abraham a Sancta Clara gezeigt hat, die ja eben als 
Predigtexempel aufzufassen ist. 


Dazu eignete sie sich aber in ganz besonderem Ausmaß, weil sie nicht jener Motiv- 
gruppe angehörte, die wir eben besprochen haben, nämlich der der Beherrschung 
wilder Tiere durch die Musik in dieser Situation, sondern der vielleicht im Zeitalter 
der Renaissance und des Barock am häufigsten erzählten Gruppe, der der Errettung 
von den Toten, das heißt vor allem von den Pesttoten in der Grube. Es ist sicher- 
lich die Annahme gestattet, daß auch hier eine erlebnismäßige Grundlage zur Bil- 
dung des Motives mitgewirkt hat. Wie manche Verirrte oder Verwirrte tatsächlich 
in Wolfsgruben gefallen sein können, so mögen auch in Pestzeiten Leute das pein- 
liche Erlebnis des Sturzes oder auch des Geworfenwerdens in Pestgruben gehabt 
haben und mit dem Leben davongekommen sein. Wesentlich ist jedoch, daß aus 
derartigen Erlebnissen zusammen mit den bereits vorhandenen, überlieferten Er- 
zählmotiven ähnlichen Zuschnittes wiederum Erzählungen halb sagenhaften, halb 
schwankhaften Charakters entstanden, die nun ihrerseits zu wandern begannen. Wo 
sie jedoch späterhin erzählt und lokalisiert wurden, muß sich das Erlebnis selbst 
nicht etwa wiederholt haben. Die Kraft derartiger einmal geformter Motive in der 
Volkserzählung ist groß genug, um auch ohne derartige Anstöße und Hilfen weiter- 
zuleben. 


Dementsprechend ist es auch nicht sehr wesentlich, jenen Einzelpersönlichkeiten 
nachzugehen, von denen die Geschichte nun jeweils erzählt wurde. Der erste Beleg 
scheint 1517 für Erfurt festgehalten zu sein, wo ein gewisser Schuch der Leidtragende 
gewesen sein soll 16, 1549 wird die Geschichte aus Danzig berichtet, wo einem Polen 
das gleiche passiert sein soll wie unserem Augustin !?. Das sind jedoch nur zufällige 
Einzelzeugnisse aus einem Jahrhundert, dessen volkstümliche Erzählliteratur all- 
enthalben Anknüpfungen gestattete. Das beste Beispiel dafür ist die Tatsache, daß 
sich ın einer der gelesensten Erzählungssammlungen der Zeit, nämlich in Michael 
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Lindeners Rastbüchlein von 1558, schon eine ganz ausführliche Geschichte befindet, 
die in guter Schwankform alles hierhergehörige Motivmaterial enthält 18: 


„Ein geyger sasß in einer todten-grueben und geyget den todten ein täntzelein. 
In einem stetlein imm Elsaß sich auff ein zeyt ein grosser sterbend erhueb, also das 
ir in einem tag etwan vil manicher starb. Und welcher dann in der nacht starb, den 
laynet man nur für die thür, damit, wann am morgen der todtengräber mit dem 
karren für führe, er den nächsten, wen er vor der thüren fand, darauff warff und 
in die gemain grueben warff. Man klaget nicht fast umb ein oder glaytet ine mit der 
proceß, wie man sonst zuthuen pflegt, sonder ein yegklicher sorgen muest, wo er jetz 
selber mit solcher kranckhait anfıel und sein leben endete. Derhalben sich yederman 
so fast er mocht der todten und krancken enttzoge. Vil gaben sich auff alle füllerey 
mit essen, trincken und unkeuschem leben, sagten, sie inen die klaine zeyt ires lebens 
guetten mueth schaffen wölten. Und eins tages etlich gesellen zum wein gangen 
waren, die ein geyger bey inen gehebt hetten, damit sie frölich lebten. Und als sie 
aber alle sament wol bezecht gwesen, ist ain yecklicher haym gangen unnd sich 
schlaffen gelegt. Aber der geyger, der völler dann die andern alle geweßt, imm 
würtshawß bliben ist und etwan biß mitnacht schlieffe. Darnach erwachet und also 
schlafftruncken für die thür herauß drummlet, aber gleich nyder fühl und vor der 
thür entschlieff und ligen belibe; und etwan uber zwo stundt, als es sich gegen dem 
tag her nahenet, der todtengräber mit seinem karren für das würtshawß gefaren kam 
unnd den schlaffenden geyger liegen fand, den er für todt auf sein karren warff, 
unnd in sampt andern in die gemachet grueb fuert und warff. 


Der geyger gar nıt empfand, was der todtengräber mit ime machet, oder ob er 
ine hinweg füret oder nit; also gar war er voll wein. Aber etwan uber ain stundt, 
da es noch finster ward, erwachet er und die todten menschen umb ine ligen fande, 
aber nit anderst maynet, dann es seine gesellen wären, anhueb, sie mit den händen 
zu stoßen und zu wecken und sprach: „Hosche, liebe gesellen, stehet ein mal auff 
und laßt uns zechen! ir habt lang genug geschlaffen.“ Aber die todten menschen, als 
die da gar nicht hörten, was er sagt oder schrye, im kain antwort gaben oder geben 
kundten. Deß den geyger verdriessen ward, unnd sprach: „O ho, ir fawlen lawren, 
wölt ir dann nit erwachen? Ich will euch freylich wol auffwecken.“ Mit dem sein 
geygen nam, die er unter dem gürtel stecken het, und fieng an, ain freyes täntzlın zu 
geygen. In solchem, als er so geyget, duehr der todtengräber abermals mit einem 
karren vol todter menschen daher, die er dann in die grueben werffen wolt. Als er 
aber den geyger hört also geygen, maynet er, es wäre der leyhafftig teufel; flohe 
derhalben am kirchhof hinab, als jaget ine sanct Kürins bueß. Den nächsten zum 
schultheyß gienge und ime saget, wie ain gaist in der grueben wäre, der geyget. Der 
schultheyß sich diser rede nit wenig verwundert, doch also bald etlich geharnischt 
mann mit geweichtem wasser und kertzen schueffe zu dem grab zu gehn, zu be- 
sichtigen, was doch darinne wäre. Als nun die verordneten mann zum grab kamen, 
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hörten sie den geyger danyden geygen, wie der todtengräber anzaiget hat; schier 
verzagten unnd gern wider hinder sich gewichen wären, hetten sie nicht besorgt, das 
inen spott darvon zustünde. Doch ain hertz faßten unnd uber die grueben giengen, 
hinab sahen, was wunders noch danyden wäre. Da sie den geyger under den todten 
cörpeln sitzen unnd geygen fanden, den sie alßbald erkandten, und ine fragten, was 
er also lebendig, frisch und gesundt danyden thete. Und da der geyger sahe, wo er 
war, inn großen schrecken fiel. Doch so besst er mochte auß dem grab stige, sich heym 
zu hauß füget, zu beth leget und am dritten tag starb. Man meynet, wann man ine 
het sitzen lassen, biß er selberts wäre herauß gestigen, so wäre im nichts widerfaren; 
aber also sey er von grossem schrecken, der er empfangen, gestorben. Ich kan nicht 
sonderlich darüber urtheylen, gibs aber einem yeden selbs zu bedencken.“ 

Lindener bietet also in guter Erzählung dasselbe, was Abraham a Sancta Clara 
als kurzes Predigtexempel verwertet hat. Daß bei Lindener von einem Geiger die 
Rede ist, macht den geringsten Unterschied aus, da ja auch bei den Wolfsgruben- 
geschichten die gleiche Schwankung in der Heranziehung der Instrumente festzu- 
stellen ist. Jede Zeit und jede Ortlichkeit setzt an einer derartigen Stelle einer Motiv- 
erzählung diejenige konkrete Einzelheit ein, die ihr zunächst liegt!%. Bei der Ge- 
schichte von Gunnar im Schlangenturm war es die nordische Harfe, das Mittelalter 
bevorzugte den Dudelsack, und dieser hat in einigen Gegenden der Erzählung 
ebenso weitergelebt, wie er als Instrument ja auch noch bis ins 18. Jahrhundert 
weiterverwendet wurde. Daneben und an seiner Stelle wird aber auch die Geige 
schon genannt, wie sie ja auch daneben verwendet wurde. In England war der 
Dudelsack im 18. Jahrhundert noch sehr geläufig und ist bekanntlich heute noch 
nicht völlig verschwunden. Ganz bezeichnenderweise findet sich dort unser Erzähl- 
motiv auch mit dem Instrument verbunden, und zwar in der Erzählung vom Sack- 
pfeifer, dem so ziemlich das gleiche Abenteuer wie unserem Augustin passierte, das 
aber in diesem Fall ein großer Dichter beschrieben hat, nämlich Daniel Defoe in 
seiner „Großen Pest in London“ ?°. 

Damit ist im wesentlichen der Umkreis der Augustin-Geschichte abgeschritten. 
Es ergibt sich im wesentlichen die Schlußfolgerung, daß wir es bei ihr mit einer in 
Wien lokalısierten Variante eines geläufigen Erzählmotives zu tun haben, welche 
vermutlich auf die Gerüchtebildung im Pestjahr 1679 zurückgeht. Die allgemeine 
Bekanntheit des Motives hat seine Festlegung befördert, deren Tradition freilich 
ohne literarische Weitergabe durch Feigius und Fuhrmann kaum bis in unsere Tage 
gereicht hätte. Von einem Ausgehen von einer historischen Persönlichkeit, die 
Augustin geheißen hätte und ein Dudelsackpfeifer gewesen wäre, kann jedenfalls 
nicht die Rede sein, dafür gibt es keinen ernstlich stichhaltigen Anhaltspunkt. Die 
Namengebung der lokal festgelegten Erzählungsfigur gehört in den Kreis jener 
Gerüchteweitergabe des Pestjahres, war ursprünglich gänzlich unbedeutend und ist 
nur durch die literarische Festlegung durch Feigius von Wichtigkeit geworden. Der 
Drang zur namensgebundenen Verdeutlichung ist bei städtischen Überlieferungen 
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immer größer als bei allen anderen. Er hat hier für die neuere Überlieferung der 
Geschichte, die bereits an die literarische Tradition anschloß, den Hauptausschlag 
gegeben. 

In dieser neueren Tradition, die den Namen Augustin erst so weitgehend in den 
Vordergrund gestellt hat, spielt nun der zweite Teil der Augustin-Überlieferung 
die eigentlich führende Rolle, nämlich das vielgesungene, vielzitierte Lied vom 
lieben Augustin*!. Es ist recht anziehend zu verfolgen, wann dieses Lied mit dem 
angeblichen Dudelsackpfeifer des 17. Jahrhunderts in Verbindung gebracht wurde. 
Eine Überlieferung des Liedes aus dieser Zeit selbst existiert nämlich nicht. Kein 
Zeitgenosse, auch Feigius nicht, überliefert, daß der Sackpfeifer gerade dieses Lied 
komponiert oder gespielt hätte, und noch im ganzen 18. sowie im frühen 19. Jahr- 
hundert ist davon überhaupt nichts bekannt. Erst in dem vielgelesenen Buch von 
Moritz Bermann, „Alt- und Neu-Wien“ von 1880, findet sich eine ausführliche 
Darstellung der Augustin-Geschichte, in der ihm auch das „neueste Trauerliedlein“: 
„O du lieber Augustin“ in den Mund gelegt wird, als Schöpfung jenes Abends, an 
dem er in die Pestgrube fiel??. Die völlig aus der Luft gegriffene Erfindung Ber- 
manns, der sich ganz zu unrecht dabei auf den doch weit gewissenhafteren Schimmer 
beruft, wird besonders bei der Besprechung einer angeblich in seinem Besitz befind- 
lichen Liedhandschrift deutlich. Diese Handschrift, die aus dem Besitz des Barons 
Johann Pilati gestammt haben soll, muß, wenn sie überhaupt vorhanden war, eine 
reine Fälschung gewesen sein. Ursprünglich behauptete Bermann, es handle sich 
direkt um Lieder Augustins. Späterhin sprach er nur mehr von der Annahme, daß 
Augustin diese Lieder gesungen habe. Nach ihm scheint niemand mehr davon ge- 
sprochen zu haben, die Handschriftenaffäre ist ruhmlos vergessen worden. Nur 
Bermanns unverschämte Annahme, das Lied auf den Dudelsackpfeifer zu beziehen, 
ist leider nur zu lebendig geblieben, sie ist ein fester Bestandteil der volkstümlichen 
Wiener Geschichtsauffassung geworden. 

Die Möglichkeit zu einer derartigen Fälschung der Beziehungen war durch das 
Lied selbst natürlich gegeben, da seine Kehrreimzeilen eben den Ausruf „O du 
lieber Augustin“ enthalten. Um diesen mehr als dürftigen Anhalt, über den noch 
zu sprechen sein wird, mit einer Gestalt des 17. Jahrhunderts zu verbinden, wäre 
aber zumindest eine Bezeugung des Liedes in wenigstens ungefährer zeitlicher Nach- 
barschaft zur Pestzeit erforderlich. Von einer solchen kann jedoch nicht die Rede 
sein. Die Handschrift, die Bermann zu besitzen behauptete und die bereits zu 
seiner Zeit als gar nicht existierend betrachtet wurde, kann aus unseren Erörterun- 
‚gen über die wirkliche Geschichte des Liedes wohl ausscheiden. Maßgebend ist also, 
wie weit sich die bezeugte Geschichte des Liedes zurückverfolgen läßt. Dabei soll 
zugegeben werden, daß eine derartige Bezeugungsgeschichte nicht immer möglich, 
ja selbst nicht immer notwendig ist. Sie kann sicherlich entfallen, wenn sich die Form 
eines Liedes zeitlich ohne weiteres bestimmen läßt. Das ist nun bei der eigentüm- 
lichen Form des Augustin-Liedes nicht der Fall. Bei ihm handelt es sich vielmehr um 
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ein Lied, das die Form eines kurzen Tanzliedes aufweist, am ehesten die eines 
kurzen Walzers, und daraus allein läßt sich das Alter des Liedes nicht entnehmen, 
wenngleich man mit dieser Bestimmung am ehesten in die zweite Hälfte des 
18. Jahrhunderts gelangen würde. Die rein musikgeschichtliche Bestimmung ist wohl 
auch nicht viel sicherer23. Der Melodietypus kommt in der Barockzeit nicht selten 
vor und wird, wie Wilhelm Tappert aufschlußreich nachgewiesen hat, im 18. Jahr- 
hundert mehrfach verwendet. Tappert war wohl auch der erste, der an der geläufi- 
gen Ansetzung der Melodie für das späte 17. Jahrhundert zweifelte und mit be- 
rechtigter Kritik schrieb: „Das landläufige Bänkelsängerlied kommt variiert um 
1800 vor, aber weiter als bis 1790 etwa reicht keine Aufzeichnung zurück.“ 2 Im 
Grunde sind wir auch heute in unserer Erkenntnis nicht weitergekommen. Nicht 
einmal bis 1790, sondern nur bis 1799 läßt sich das Lied zurückverfolgen, soweit 
dies der Text oder die Singweise oder auch beide vereint, und sei es auch nur in 
geringen Spuren, eben gestattet. In den Jahren um 1800 findet sich das Lied in erster 
Linie auf der Singspielbühne. In dem komischen Singspiel „Hans Dachel“ von 
Ritter von Steinsberg, das zwischen 1799 und 1812 dreiunddreißigmal im Theater 
in der Leopoldstadt gespielt wurde, werden dem ländlichen Freier — übrigens in 
Vorwegnahme der Situation des Ochs von Lerchenau im dritten Rosenkavalier-Akt 
— zwei Frauen mit acht Kindern vorgestellt, die er treulos verlassen haben soll. 
Unter der Melodie „O du lieber Augustin“ und dem Ruf „Was will die Bagage 
hier!“ läuft er davon?5. Ein derartiges Melodiezitat auf der volksnahen Bühne 
bedeutet immer die Bekanntheit und Beliebtheit eines Liedes, in den Jahren um 
1800 auch meist die nicht zu ferne Entstehung. Weitere Bühnenverwendung bezeugt 
1803 die Arie des Theseus in der Opernparodie „Ariadne auf Naxos“ von Joachim 
Perinet, „O du lieber alter Bue, Gibst du denn noch kein Ruh?“, mit dem Refrain: 
„Mir geht’s wie dem Augustin, ’s Mensch ist halt hin.“26 Im Jahr 1802 wird das 
Lied in Wien bei dem Krippenspiel „Beim weißen Schwan“ in Mariahilf gewisser- 
maßen als Ouvertüre verwendet und von dem Berichterstatter als „Gassenhauer“ 
bezeichnet??. Die Welle der Beliebtheit des Liedes läßt sich, wie schon Tappert 
erwähnt hat, besonders in den musikalischen Variationen der Zeit gut verfolgen. 
1800 scheint die erste Folge von F. Destouches in Weimar erschienen zu sein: „Douze 
variations pour le Pıano-Forte, über das bekannte und beliebte Lied: O du lieber 
Augustin.“ 1801 hat ein gewisser Backofen Variationen für Harfe über das Lied 
veröffentlicht, 1804 ein gewisser Simon „Neun Variationen über das Böhmische 
Volkslied O du lieber Augustin“. Es fällt dabei auf, daß es nicht Wiener Kompo- 
nisten sind, die sich des Liedes zuerst annehmen, und daß man auch nicht auf die 
Wiener Herkunft Bezug nimmt, sondern einmal sogar von einem böhmischen yo 
lied spricht 28. 

Die Geschichte der Bezeugung des Liedes, die sich für das 19. Jahrhundert dann 
leicht fortsetzen ließe, ohne freilich mehr einen besonderen Gewinn zu ergeben, läßt 
also nıcht zu, das Lied vor dem Ende des 18. Jahrhunderts anzusetzen. Eine Ver- 
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bindung zu dem an sich bereits unbeweisbaren Dudelsackpfeifer der Pestzeit ist 
nicht herzustellen, die Kombination Bermanns also auch von hier aus gänzlich 
widerlegt. Es bleibt in diesem Zusammenhang nur die Frage nach der Entstehung 
des Liedes selbst. Die ersten Bezeugungen legen nahe, an eine Herkunft vom Theater 
zu denken, vom Singspiel der letzten Jahrzehnte des 18. Jahrhunderts. Vielleicht 
weist seine lose Aneinanderreihung der Strophen aber auf eine noch größere Volks- 
mäßigkeit, etwa auf Harfenistenherkunft, womit das Lied ja in der Tat nicht fern 
vom Milieu seines angeblichen Urhebers entstanden wäre, wenn auch wohl ein Jahr- 
hundert nach dessen „Lebenszeit“. Mit Recht hat man ja immer auf die reichlich 
grobe Diktion des Liedes hingewiesen, das die Bezeichnung „Gassenhauer“, die man 
ihm um 1800 gab, völlig verdient. 

Rücken die liedgeschichtlichen Gesichtspunkte das Lied also um ein Jahrhundert 
von der Pestzeit ab, so verknüpft in der allgemeinen Meinung doch ein Element es 
untrennbar damit, vor allem mit der Persönlichkeit des Sackpfeifers Augustin: 
nämlich der in dem Liede angerufene „Liebe Augustin“. Es hat sich erweisen lassen, 
daß erst Moritz Bermann diesen Zusammenhang konstruiert hat, daß ihm also 
keinerlei echte Tradition zugrundeliegt. Dennoch muß darauf eingegangen werden, 
weil bei der Betrachtung dieser herausgegriffenen Einzelheit zweifellos die Überein- 
stimmung immer wieder besticht. Es handelt sich dabei aber um keinerlei wirkliche 
Übereinstimmung, um keine Anrufung einer bestimmten Person oder gar um die 
Selbstanrufung des Dichters und Sängers, eine Vorstellung, die an sich schon recht 
absurd ist. Es handelt sich um eine Kehrreimgestalt, die in ähnlicher Form häufig 
genug wiederkehrt und bei der zwei Momente ausschlaggebend sind: Mehrsilbigkeit 
eines Namens oder einer Namenzusammenstellung zur Füllung der einen Kehrreim- 
zeile und Reimfähigkeit zu der schlagwortartig geprägten anderen. Das Schlagwort, 
das hier vorliegt, ist der so viel zitierte Ausruf „Alles ist hin“. Im allgemeinen 
Redensartenschatz datiert man das gleichbedeutende „Hin ist hin“ erst seit Gott- 
fried August Bürgers „Lenore“ 2%, Bürger hat sich aber sicherlich an die geläufige 
Volksrede, besonders an die Studentensprache, gehalten, so daß mit älterer Über- 
lieferung des trostlosen Reimes zu rechnen ist. Die im Augustin-Lied verwendete 
Form findet sich schon bei Abraham a Sancta Clara, der im „Judas“ schreibt: 


Alles ist hın, ist hin, ist hin, 
Das ist der Welt Gewinn 3°. 


Das Studentenlied hat dann die Form 


Fort ist fort, hin ist hin, 
Anna Maria Fiedlerin 


geschaffen, in der die Redensart in der einen Zeile des Kehrreims, in der anderen 
aber die reimende, vielsilbige Namensform gegeben ist, also das direkte Gegenstück 
zum Augustin-Kehrreim. Nach der Existenz jener Anna Maria Fiedlerin haben 
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jedoch nur wenige gefragt und selbstverständlich auch keine Auskunft erhalten. Nur 
dem Augustin war es beschieden, zur lokalhistorischen Berühmtheit zu werden. 
Nicht kraft seiner historischen Existenz freilich, wie sich hat zeigen lassen, sondern 
als Ergebnis eines eigentümlich dichten Gewebes volkstümlicher Denkformen und 
Überlieferungsgestaltungen, die ein im rationalen Sinn letzten Endes unwahres Ge- 
bilde ergeben haben. Die Volksmeinung freilich wird diese rationale Lösung nicht 
zur Kenntnis nehmen und bei ihrer Vorstellung verharren, die ja außerhalb des Be- 
reiches der erkenntnismäßig zu findenden Wahrheit lebt. 
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Die Kinderzucht-Sage in einem Flugblattlied 


Weitverbreitete Sagen und Märlein, deren Streuung unter Umständen so dicht ist, 
daß es fast unverständlich scheint, sind bei ihrer Verbreitung nicht selten durch ver- 
schiedene Verbreitungsmittel unterstützt worden. Auch im vortechnischen Zeitalter 
hat es bereits Massenbeeinflussungsmittel gegeben, deren Spuren sich nur von Fall 
zu Fall nachweisen lassen, die aber offenbar tatsächlich viel zur allgemeinen Kennt- 
nis und Weitergabe von Erzählmotiven beigetragen haben. Von solchen Verbrei- 
tungsmitteln sind besonders die Flugblattdrucke aller Art zu nennen, die Bilder- 
bogen wie die Einblartdrucke, die Moritaten und die Neuen Zeitungen !. Für manche 
Sagen haben sich schon solche Verbreitungsmittel feststellen lassen. Für ein weit- 
verbreitetes Motiv, dessen dichte Streuung wohl schon aufgefallen ist, für das aber 
bisher noch keine derartigen Massenbeeinflussungsmittel festgestellt werden konn- 
ten, sei hier wenigstens ein zufällig gefundenes Glied aus der Kette der offenbar 
vorhanden gewesenen Druckfassungen von Gestaltungen des Motives vorgelegt. 


I 


Ein ohne Orts- und Offizinangabe erschienener Flugblattlieddruck des Jahres 
1710 mit dem üblichen Titel „Drey schöne Neue Lieder“ enthält als erstes Lied das 
nachfolgend abgedruckte Zeitungslied, das sich als die Liedfassung eines weitver- 
breiteten Erzählmotives herausgestellt hat. Das zweite Lied des Flugblattdruckes, 
betitelt „Der Todten-Tantz“, beginnt „Auff, auff, o Mensch, mach dich bereit“, das 
dritte, ebenfalls ein betrachtendes Lied, mit „Ach, Mensch, den Todt betracht all 
Stund“; dieses dritte trägt die Melodieangabe „Im Thon: Der gerechte Richter, etc.“. 
Das Liedflugblatt befindet sich in einem Sammelband der Steiermärkischen Landes- 
bibliothek 2, der außer der Ausgabe von 1707 von Nicolaus Beuttners „Catholischem 
Gesangbuch“ 3 eine Anzahl von Liedflugblättern enthält, die fast durchweg in 
Krems in Niederösterreich gedruckt worden sind. Die Zierlettern auch des ohne 
Ortsangabe erschienenen Druckes mit unserem Lied weisen auf Krems hin, doch ist 
eine einwandfreie Zuweisung auf Grund dieses einzigen Merkmales nicht möglich. 
Das Blatt kann in Krems gedruckt worden sein, doch muß dies nicht der Fall ge- 
wesen sein. Auch einer der anderen österreichischen Flugblattdruckorte des frühen 
18. Jahrhunderts kommt dafür in Frage’. 

Dieses Zeitungslied selbst nun ist anscheinend bisher nicht bekannt gewesen. Es 
handelt sich um ein charakteristisches barockes Mirakellied, die geistliche Kontra- 
faktur der „Neuen Zeitung“, wie sie unter den allgemein üblichen Flugblattliedern 
mitunter auftreten®. Wie fast immer in derartigen Fällen erscheint das neue Lied 
an eine geläufige Melodie angeschlossen. Im vorliegenden Fall handelt es sich um 
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das seit dem ersten Drittel des 16. Jahrhunderts sehr bekannte Lied „Komm her zu 
mir, spricht Gottes Sohn“ 7, das im 17. Jahrhundert ganz allgemein geläufig war und 
deshalb auch immer wieder als Tonangabe verwendet wurde, beispielsweise bei dem 
Schweizer Mirakellied „Von dem wunderlichen Blut zu Willisaw“, Luzern 1635 
und 16408. Bei Kremser Flugblattliedern findet es sich noch zur Zeit des Druckers 
Ignaz Anton Präxl, also um die Mitte des 18. Jahrhunderts, mehrfach als Ton- 
angabe?. Sein Auftreten auf einem vielleicht auch kremserischen Druck von 1710 ist 
also durchaus nicht ungewöhnlich und die Formung eines Mirakelliedes nach seiner 
Strophengestalt ebenfalls nicht. Ein Anhalt für die genaue Entstehungszeit des 
Zeitungs- und Mirakelliedes selbst läßt sich daher aber daraus nicht gewinnen. 


Das Lied behandelt das Motiv der „Kinderzucht“ anhand eines angeblichen 
Strafwunders: Der älteste, siebenjährige Knabe eines tiroler Bergknappen ist ge- 
storben und reckt nach weniger als drei Tagen Zunge und rechte Hand aus dem 
Grabe. Dem vom Mesner herbeigeholten Priester offenbart er den Sinn des schreck- 
lichen Zeichens: Es sei dies die Strafe für seine Unbotmäßigkeit. Die schlimmen 
Kinder selbst wie jene Eltern, welche nicht liebend zu züchtigen wissen, seien der 
Höllenpein verfallen; der mirakulöse Fall möge zur Einkehr mahnen. Dieses krasse 
Motiv gehört an sich dem Bereich der Kindererziehung der frühen Neuzeit und 
ihrer Schwierigkeiten an. Mit dem Aufstieg der humanistischen Schule geht die 
künstlerische Darstellung dieser Probleme Hand in Hand. Die „Knabenspiegel“* der 
humanistischen Schuldramatiker versuchten vor allem in deutlicher Abhängigkeit 
von der biblischen Parabel vom Verlorenen Sohn auf Eltern und Kinder einzu- 
wirken 1%. Die Gegenreformation schaltete die Drohung der ewigen Verdammnis 
und der Höllenstrafen noch deutlicher und krasser ein. Eine ganze Gruppe des 
Volksschauspieles, die ausführlichen Nikolausspiele ın Tirol und Salzburg, hat der- 
artige von der Höllendrohung umflammte Szenen aufgenommen, die vorwurfs- und 
reueerfüllte Dialoge zwischen verdammten Vätern und Söhnen darstellen t. Die 
Szene des Krimmler Nikolausspieles, das ja gleichzeitig auch das Ahrntaler war, 
spricht die Tendenz dieser Dichtungen in den Schlußversen des „Vaters“ am deut- 
lichsten aus: 

Bin auch gewesen auf der Welt, 

Hab sonst kein Sünd vollbracht, 
Nur die verfluchte Kinderzucht 

Hat mich hierhergebracht 12. 


In diese Kerbe sollte also auch das Mirakellied hauen, das auf dem Flugblattlied- 
druck verbreitet wurde. Eine an sich schon seit anderthalb Jahrhunderten bekannte 
und verbreitete Geschichte wurde einerseits in Tirol lokalisiert, andererseits aber 
aus der geläufigen Erzählform in die Form des Zeitungsliedes übertragen. Ein merk- 
würdiger, aber nicht einmaliger Vorgang, der für die Geschichte der Volkserzählung 
in der Barockzeit beachtet werden muß. 
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Hier nun der Text des Liedes, nach dem Flugblattdruck: 


Eine unerhörte Geschichte 


von eines Berg-Knappen Sohn 
so in Tyrol geschehen wie außführlich im Gesang zu vernehmen ist. 


Im Thon: Kombt her zu mir spricht Gottes / etc. 


1; 
Kombt her ihr Christen höret an, 
was ich euch jetzt will zeigen an, 
von unerhörten Dingen, 
was jüngst geschehen ist in Türol, 
ein jeder Mensch betrachten soll, 
darvon will ich euch singen. 


2. 
Ein armer Berg-Knapp höret an, 
. fünff Kinder so erzeuger dann, 
die ihme GOtt gegeben, 
kein Unzucht nie gewähret hät 
wie es eim Vatter gebühren thät, 
die Mutter auch darneben. 


3. 
Der ältest Knab bey siben Jahr, 
gählinger Weiß gestorben war, 
den Eltern giengs zu Hertzen, 
hättens den Knaben recht gezücht, 
wär nie geschen solche Geschicht, 
Gott läßt mit sich nicht schertzen. 


4. 
Es stund nicht an den dritten Tag, 
da reckt er auß von seinem Grab, 
die Zung und rechte Hande, 
so bald der Meßner das ersah, 
geschwind er zu dem Priester sprach, 
bracht ihms dabey zu Handen. 


5, 
Sobald der Priester das ersah, 
alsbald er zu dem Meßner sprach, 
solt umb sein Vatter lauffen. 
er lauffet zu seim Vatter hin, 
die Mutter kombt auch mit ihm hin, 
darzue vil Leuth mit Hauffen. 
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6. 


Der Priester war gar hochgeehrt, 

mit GOttes Wort den Knaben begehrt, 
stund unter allen Leuthen: 

warumb bist du so wild und grauß, 
reckest dein Hand unnd Zung herauß, 
was soll dann diß bedeuten. 


7. 


Der Knab der schreyt mit heller Stimm, 

das seynd die Worte, die vernihm. 

das will ich euch vermelden. 

mein Vatter und Mutter ungeacht, 

zum Betten unnd Lehrnen mich nie gebracht, 
trib nichts als Fluchen und Schulten. 


8. 


Da mich mein Vatter außschelten thät, 
gar vil man ihms vor übel hät, 

gieng bey der Thür hinausse, 

gab meinem Vatter offt schlechte Wort, 
gleichwie mans jetzt von Kindern hört, 
schlug Zung über ihn ausse. 


9. 


Darumb ihr lieben Eltern mein, 

spahrt nicht an mein Geschwisterlein, 

die Ruthe so ihr gespahret, 

wann die Kinder kommen in die Höllisch Peyn, 
verfluecht wird Vatter und Mutter auch seyn, 
die Brüst die ich gesogen. 


10. 


- Unnd auch ihr Eltern ins gemein, 
spahrt nicht an euren Kinderlein, 
die Ruthen lasset kleschen, 
darumb spricht Jesus Syrach gut, 
je lieber das Kind, je größer die Ruth, 
das solt ihr nit vergessen. 


11. 
Der sein Kind halt in rechter Hut, 
gewiß kein größers Heyrath-Guert, 
zum letzten End wird finden, 
man prophezeyhet zwar vil Jahr, 
wie man anhört die Predig klar, 
doch läst man nicht von Sünden. 
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12. 
Ob man schon siht Exempel! vil, 
so halt mans vor ein Affen-Gespiel, 
man scheucht sich keiner Sünden, 
ach aber glaub, das Blat wendt sich, 
daß dein Boßheit gereuet dich, 
weil GOtt wird alles finden. 


13. 
Also ist jetzt die Welt gericht, 
Manchs förcht weder GOtt noch Teuffel nicht, 
betracht gar nicht die Hölle, 
allwo der Gottloß wird belohnt, 
mit Feuer unnd Quaal wird nicht verschont, 
ach wehe der armen Seele. 


Das wäre also der anscheinend etwas trümmerhafte Text der Liedfassung des 
Erzählmotives von der Kinderhand, die aus dem Grabe wächst. Sie ıst offenbar 
unvollständig; das Mittel, die Hand zu bewegen, sich wieder ins Grab zurückzu- 
ziehen, wird gar nicht genannt. Die erzählten Fassungen kennen es dagegen noch 
zweihundert Jahre später: Die Hand, an der man einst die Rute sparte, muß jetzt 
im Tode noch geschlagen werden, um endlich Ruhe zu finden. Das Lied dürfte also 
einstmals viel länger gewesen sein. Immerhin ist auch die fragmentarische Flugblatt- 
fassung noch ein Beleg dafür, daß das Erzählmotiv auch auf diesem Wege Verbrei- 
tung fand und so wie hier in Tirol auch anderwärts immer wieder lokalisiert werden 
konnte. 


II 


Im Jahre 1890 erschien als zweites der aufsehenerregenden Jugendwerke von 
Gerhart Hauptmann die Darstellung einer „Familienkatastrophe“ auf der Bühne, 
unter dem Titel „Das Friedensfest“ 13. Es handelte sich um die Darstellung einer 
tief in sich zerfallenen Familie; die Schuld an den fürchterlichen Verhältnissen trägt 
zweifellos der die ganze Familie beherrschende Vater. Diesen überwältigenden. 
Machtmenschen hat in jungen Jahren sein jüngerer Sohn in einer Aufwallung des 
Jähzornes geschlagen, hat ihn mit der Hand ins Gesicht geschlagen. Die Mutter, die 
dieser Sohn, der nunmehr das Haus verlassen hat, eigentlich verteidigen wollte, 
kommt darüber nicht hinweg. Sie ist als Volksmensch gezeichnet, der auch ın solchen 
extremen Situationen noch nach herkömmlichen Regeln des Volksglaubens denkt. 
Wie ihre Freundin sie auf Einsicht und Reue des Sohnes hinweisen will, wehrt sıe 
ab: „I Gott bewahre — nee, nee, alles was recht is. Ehre Vater und Mutter: Die 
Hand, die sich gegen den eigenen Vater erhebt... aus dem Grabe wachsen solche 
Hände.“ 14 Da ist das alte Erzählmotiv, mitten auf der Bühne der Berliner Moderne 
von 1890. Mehrere Male wird das Motiv im Lauf der Handlung noch angeschlagen. 
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Es ist von vornherein klar, daß die angebahnte Familienversöhnung mißlingt und 
mit dem Tod des Vaters endigen muß. 

Gerhart Hauptmann hat die Handlung weitgehend im Sinn des Naturalismus 
der Wirklichkeit entnommen. Es handelte sich um die schwierigen Familienverhält- 
nisse im Hause Wedekind, und Frank Wedekind, der diese Dinge seinem Kollegen 
Hauptmann erzählt hatte, war dann sehr betroffen, als dieser sie so weitgehend wört- 
lich auf der Bühne verwendete 15. Er machte auch einen, freilich recht schwachen, Ver- 
such, sich in seinem Stück „Kinder und Narren“ dafür zu rächen. Soviel aber Haupt- 
mann auch von Wedekinds Erzählungen für den Gang der Handlung übernahm, 
das drohende Warnungsmotiv aus dem Geist der Sage heraus, das immer wieder 
angeschlagen wird: Die Hand, die nach den Eltern schlägt, wächst den Kindern 
noch aus dem Grabe heraus, dieses Motiv hat Hauptmann offenbar nicht von 
seinem Kollegen gehört. Es zählt am ehesten zu jener Art der Milieu-Einkleidung, 
durch die Hauptmann die ganze Handlung in sein damaliges landschaftliches und 
sprachliches Milieu nach Erkner bei Berlin zu verlegen versuchte. Schon rein sprach- 
lich merkt man die Nähe des „Biberpelz“: Auch hier der Versuch des Schlesiers, in 
einer Art von künstlicher Mundart schlesische und brandenburgische Elemente zu 
verschweißen, um eine ostdeutsche Bodenständigkeit als tragenden Untergrund für 
das von ihm dargestellte Menschentum zu gewinnen. 

Das könnte auch für das Sagenmotiv gelten. Hauptmann hat verschiedene Mög- 
lichkeiten gehabt, das Motiv kennenzulernen. Man kann sagen, daß es wohl in 
vielen Landschaften geradezu redensartlich verwendet wurde, wie dies ja eben auch 
Frau Scholz im „Friedensfest“ tut. In dieser Form ist die Sage mehrfach in Schlesien 
festgehalten worden. Peuckert hat das einmal in der knappen Form mitgeteilt: „Soll 
Kindern geschehen (nämlich daß die Hand aus dem Grabe wächst), die ihre Eltern 
mißhandelt haben.“ 18 Eine Reihe von älteren Aufzeichnungen in Schlesien 17 und in 
der Lausitz 18 spricht für die dortige bodenständige Verbreitung. Aber in Branden- 
burg kannte man die Sage ebenfalls 1? und in der näheren und weiteren Umgebung 
von Hauptmanns Lebensbereich nicht minder. 

Das führt zu der Frage der Verbreitung des Erzählmotives überhaupt. Es ist 
heute noch allgemein bekannt, weil es die Brüder Grimm schon 1815 in ihre Mär- 
chen aufgenommen haben, in einer aus Hessen stammenden Fassung (KHM Nr. 117). 
Die weitere Forschung hat es als Sage, nicht als Märchen erkennen lassen. Als Sage, 
die hauptsächlich auf deutschem Sprachgebiet verbreitet war und ist, darüber hinaus 
aber auch in den Niederlanden, in Frankreich, in Katalonien, umgekehrt im Süd- 
osten bei Serben und Kroaten, im Osten bei Tschechen, Wenden, Polen und Klein- 
russen sowie bei Zigeunern in Ungarn. Den bei weitem größten Teil dieser Ver- 
breitung haben bereits Bolte und Polivka überblickt und die Fassungen zusammen- 
gestellt2%. Peuckert hat in der neuesten Übersicht nur wenige andere Fassungen 
hinzugefügt ?!. Was er zur Verbreitung zu sagen wußte, war wenig und offenbar 
auch zu eng. Die Formulierung: „Soweit ich sehe, gehört die Sage Norddeutsch- 


230 


10. Die Hand aus dem Grab 


land an; in den oberdeutschen Belegen wird gefordert, daß die Hand mit der Rute 
geschlagen wird; Mitteldeutschland erscheint als Mischgebiet, ebenso die west- und 
südslawische Landschaft wie Ungarn“, vermengt offenbar einige untereinander 
nicht gleichartige Feststellungen. Das läßt sich wohl daraus ableiten, daß Peuckert 
das Motiv unter dem Stichwort „Abgehauene Hand“ bringt, wo es wenig zu suchen 
hat. Die Fassung, daß die Hand abgehauen werden müsse, ist doch offenbar nur 
lokal jeweils auf die ganz anders eingestellte Sage von der Kinderzucht übertragen. 
Es geht da im wesentlichen darum, daß es in vielen Städten, besonders in nord- 
deutschen, Rechtsdenkmäler gab, Steinreliefs mit Darstellungen einer abgehauenen 
Hand: also die bekannten Warnungen vor bestimmten Freveltaten, vor allem vor 
dem Bruch des Markt- oder Stadtfriedens. Diese redenden Rechtsdenkmäler sind 
bekanntlich wie so viele andere in der Neuzeit gern sagenmäßig erklärt worden, 
ın einer Art der Volksätiologie, die mit der Wirklichkeit nichts zu tun hatte. In 
Städten wie Bremen, Lübeck, Danzig und anderen, die einstmals sehr streng auf die 
Einhaltung ihrer Friedensgebote gesehen hatten, waren ja diese Rechtsdenkmäler 
eben funktionslos geworden. Da konnten sich erklärende Sagen anheften, ohne daß 
man diese nun ihrer Lokalisierung nach als „norddeutsch“ bezeichnen könnte. 
Maßgebend für jede Verbreitungsforschung, welche auch Altersprobleme an- 
schneiden will, muß doch die Rücksicht auf die tatsächlich alten, das heißt datiert 
frühen Fassungen eines Motives sein. In unserem Fall haben wir immerhin eine 
genau datierte Fassung aus dem 16. Jahrhundert, und gerade diese stammt auch. 
nicht aus Norddeutschland. Sie wird aber von Peuckert auch nicht erwähnt, obwohl 
sie an einem sehr bekannten Ort steht: Es handelt sich um die Verserzählung „Ein 
erschrocklich geschicht von der kinder zuecht“ von Hans Sachs, datiert „Anno 
salutis 1552, am 23 tag Augusti“ 22. Es gibt keine ältere Fassung. | 


Hans Sachs hat hier in den drei Strophen dieser Verserzählung die Geschichte als 
eine in Wirklichkeit vorgefallene Sache erzählt. Er nennt als Ort der Handlung 
„Ingolstat in Payerlande“. Nur den Namen des Bürgers, dem die Sache passiert 
sein soll, kann er nicht namhaft machen, „doch ungenande“. Dieser Bürger soll 
seinen Sohn mehr als die anderen Kinder geliebt haben. Er verzog den Buben, der 
darob schlimm und frech wurde: 


11 Würt aigensinnig vnd müerwillig, 
Also auf wuechs pös vngeraten 
Vnd hilt sich schentlich vnd vnpillig, 
Vnzogen in worten vnd daten. 
Zw letz sich auch zw trüege, 
Das er sein müeter schlüege, 
Wen sie in straft vnd züege. 


Auch das ließen sich die Eltern gefallen. Deshalb „prach im got ab sein jung leben“, 
und man mußte ihn beerdigen. Kurze Zeit danach ergab sich aber „ein erschrocklich 
wunder“, 


231 


II. Sage 


23 Wan er recht aus dem grab sein hande, 
Darmit er for zw schmach vnd schande 
sein mueter het geschlagen. 


Nun strömen Menschen herbei, die Ärzte der Stadt und die Geistlichen beschließen, 
die Mutter solle zu dem Grab hingehen, 


33 Die müeter solt hin gen zum grabe 
Vnd die hant hawen hart mit rüeten 
Vnd solt darfon nicht lassen abe, 

Pis die hant anfıng zw plüeten, 
Vnd sie der dot mit peine 
Züeg in das grab hineine. 


Die Mutter tat das wirklich, sie schlug „achtzehn Stunden“ — wohl im mittelhoch- 
deutschen Sinn: achtzehnmal — hin, bis der Tote die Hand wirklich ins Grab hin- 
einzog. Die dritte Strophe zieht die Moral aus der gräßlichen Geschichte. Man müsse 
die Kinder züchtigen, denn nur dann würden sie einst wohlerzogene Leute sein. 


Es hat sich meines Wissens nicht feststellen lassen, woher Hans Sachs die Ge- 
schichte gehabt hat. Nach ihm haben verschiedene Erzähler die Sage aufgegriffen, 
meist mit anderen Lokalisierungen. Später, im 19. Jahrhundert, kamen dann die 
Aufzeichnungen in der bereits angeführten Streuung. Manchmal wurde bei diesen 
örtlichen Aufzeichnungen darauf verwiesen, daß die Geschichte zu einem Rechts- 
denkmal erzählt werde, manchmal wies man darauf hin, daß eine solche verdorrte 
Hand in der Kirche oder auf dem Rathaus aufbewahrt werde. Es gab also offen- 
sichtlich viele Anhaltspunkte, an denen sich die zur Wandersage gewordene Ge- 
schichte anheften konnte. Man kann Beispiele herausgreifen: In Bremen findet sich 
das Wappen der Stiftsritter Von den Steinen im Lande Kedingen. Dieses Wappen 
zeigt zwei abgehauen scheinende Hände, es soll noch im Kreuzgang des Petridomes 
zu sehen sein. Dazu erzählte man sich, ein Knabe habe seine Mutter geschlagen, 
deshalb seien ihm die Hände aus dem Grab gewachsen, bis die Mutter diese mit 
Ruten gepeitscht habe ?3. Das also in Bremen, das man doch wohl zu Norddeutsch- 
land zählen wird, auch wenn Peuckert meint, daß dieser Zug „oberdeutsch“ sei. 
Das gleiche gilt ja auch für Lübeck. Dort soll ein „gottloser Bube“ um 1500 schon 
seiner Mutter die Rute weggerissen und sie damit geschlagen haben. In der Kapelle 
zum Dom sei er begraben worden, die Hand aber sei aus dem Grab herausgewach- 
sen. Endlich habe man sie mit Ruten gestrichen, bis Blut gekommen sei, dann habe 
man sie abgehauen**. Von hier aus kann man den Weg nach dem Nordosten hin 
verfolgen. So erzählte man beispielsweise von der Birke zu Gryzyn, einstmals in 
der Provinz Posen, heute also in Polen: „Zu Gryzyn in der Nähe der Obra steht der 
Überrest einer Burg aus dem zwölften Jahrhundert, an deren Mauern sich eine alte 
Birke lehnte, von der jetzt nur noch ein kleiner Stumpf übrig ist. An diese Birke 
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knüpft sich folgende Sage: Auf dem Kirchhofe, der bei der nicht weit entfernt ste- 
henden Kirche des heiligen Martin liegt, wurde einst ein Kind begraben. Einige 
Tage nachher kam der Totengräber, welcher den Grabhügel aufgeschütter hatte, 
zum Geistlichen und meldete ıhm, daß das Kind eine Hand aus dem Grabe aus- 
gestreckt habe. Der Geistlihe nahm Kreuz und Stola und ging hin, aber soviel 
Erde man auch aufschüttete und soviel man auch betete, die Hand wuchs immer 
wieder hervor. Nun ließ er die Glocken läuten, und man zog in feierlicher Pro- 
zession zum Grabe. Der Geistliche befahl nun der Mutter, das Geheimnis zu offen- 
baren, denn ein Geheimnis müsse vorhanden sein, daß das arme Kind keine Ruhe 
im Grabe hätte. Weinend gestand die Mutter, daß sie ihren einzigen Sohn in zärt- 
licher Liebe verzogen habe und daß dieser es einmal gewagt habe, sie im Zorn zu 
schlagen. Da gab der Geistliche ihr ein Birkenreis und befahl ihr, damit die Hand 
zu schlagen; sie gehorchte, und sogleich zog sich die Hand in die Erde zurück und 
fand nun Ruhe. Das Birkenreis aber steckte der Geistliche zu Häupten des Grabes 
in die Erde, und es sproßte und ward ein Baum zum warnenden Beispiel für die- 
jenigen, welche des vierten Gebotes nicht achten.“ 25 Eine sehr gut, sehr ausführlich 
erzählte Fassung also, die sich nur dem Peuckertschen Diktum nicht fügen will: 
Denn auch Posen wird man doch eher in den Strahlungsbereich von „Norddeutsch- 
land“ als von „Oberdeutschland“ einbegreifen müssen. 

Die Geschichte ist noch aus einem anderen Grund für uns sehr wichtig, Es handelt 
sich nämlich um eine betont katholische Fassung, von der wir wissen, daß sie noch 
im späten 19. Jahrhundert eifrig weiterverbreitet wurde. Otto Knoop, der wirklich 
sehr bedeutende pommersche Sagensammler, hat nämlich zu der „Birke von Gry- 
zyn“ angemerkt: „Im Sommer 1875 brach ein Sturm die Birke um, und neun Jahre 
lang lag sie auf der Mauer der Burg, bis im Sommer 1884 ein Blitzschlag die nahe 
alte Holzkirche in Asche legte. Um wenigstens einen Teil der Mittel zum Wieder- 
aufbau der Kirche zu erlangen, ließ der Pfarrer von Gryzyn von dem dürren Holz 
(der Birke) kleine Kreuzchen anfertigen und dieselben zugleich mit einem die Sage 
erzählenden Gedichte von Fr. Morawski verbreiten.“ 26 

So sieht eine derartige Verbreitung einer Wandersage also in Wirklichkeit aus. 
Nicht mit der mehr oder minder problematischen Abgrenzung von Verbreitungs- 
gebieten der einzelnen Fassungen läßt sich da arbeiten, sondern mit der Sammlung 
solcher örtlicher Notizen über tatsächliche Weitergaben, wobei unter Umständen, 
und zwar gerade in diesem Fall, seit dem 16. Jahrhundert schon mit gedruckten 
Fassungen, mit versifizierten Formen der Sage zu rechnen ist. Schon die Fabel von 
Hans Sachs hat zweifellos sich als solche, in der Form der Druckfassung, weiter 
verbreitet. Die Neue Zeitung, die Mirakelmoritat in der Form des auf Tirol bezüg- 
lichen Flugblattliedes von der Wende vom 17. zum 18. Jahrhundert, war zweifellos 
auch weiter verbreitet, als sich aus dem einen gerade aufgefundenen Exemplar ent- 
nehmen läßt. Die Druckfassung des Gedichtes von 1884 wird abermals kaum eine 
volkskundliche Sammlung erreicht haben, war aber eben doch vorhanden und hat 
sicherlich wiederum stark gewirkt. Es ıst sehr selten, daß man bei einer einzigen 
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Motiverzählung gleich drei derartige Versfassungen feststellen kann, drei Drucke 
innerhalb von vier Jahrhunderten. Sie veranlassen geradezu selbstverständlich die 
Frage, wieviele derartige Fassungen noch vorhanden gewesen sein mögen und wie 
hoch man wohl ihren Einfluß auf die Dichte der Verbreitung veranschlagen müsse. 
Abschließend möchte man dazu sagen: Jedenfalls höher, als die einfachen Verbrei- 
tungsangaben bei Bolte-Polivka und bei Peuckert auszudrücken vermögen. Eher so 
als allgemein-redensartlich bekannt, wie das Gerhart Hauptmann ausgedrückt hat. 
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Die deutschen Bezeichnungen „Märlein“, „Märchen“ und „Sage“ künden von 
vornherein, daß es sich um die Wiedergabe einer Geschichte durch mündliche Tra- 
dition handelt. Sowohl die einen wie die anderen dieser Geschichten werden „gesagt“, 
erzählt, gelangen in der Zeit der ungebrochenen Volkskultur von Mund zu Mund. 
Die Bezeichnung „Legende“ ist die einzige nichtdeutsche Benennung einer Erzäh- 
lungsgattung, und sie besagt sogleich deutlich, daß es sich bei ihr ursprünglich nicht 
um ein zu „Sagendes“, sondern um ein zu „Lesendes“ gehandelt habe. In dieser 
Form gilt die Einengung freilich nur für die literarische Legende. Soweit diese auch 
reicht und so wichtig sie ist, innerhalb der Erzählforschung muß der Begriff der 
Legende über den Wortsinn hinaus erstreckt werden. Im Gegenteil, es ergibt sich 
gerade in der Legendenforschung immer wieder, daß ein sehr großer Teil des im 
Verlauf der letzten hundertfünfzig Jahre aufgezeichneten Materials durchaus „von 
Mund zu Mund“ gegangen ist und daß sich selbst die an sich oft zu vermutenden 
schriftlichen Quellen für diese Legenden durchaus nicht leicht finden lassen. 

Die volkskundliche Legendenforschung meint daher nicht ganz das gleiche wie 
die hagiographische, aber auch nicht ganz das gleiche wie die literaturhistorische 
Legendenforschung. Sie kann sich mit Gewinn auch auf diese Disziplin stützen, muß 
aber dauernd die Sagenforschung, mitunter auch die Märchenforschung heranziehen, 
um ihre Ergebnisse wirklichkeitsrichtig zu erhalten. Wenn man recht allgemein das 
Gebiet umschreiben will, dann muß man von diesem Standpunkt aus die Legende 
als eine Art „geistliche Sage“ bezeichnen. Die Brüder Grimm haben denn auch eine 
gar nicht kleine Zahl von Legenden in ihre Sagensammlung aufgenommen!, und 
noch weit mehr ähnlicher Sagen als die bei Grimm gebotenen, solche, welche Be- 
zeichnungen von Orten und Namen abgestreift oder verändert haben, sind eigent- 
lich zu Sagen gewordene Legenden. 


Wenn man von den konkreten Inhalten der Erzählungen ausgeht, kann man die 
nahe Verwandtschaft von Sage und Legende leicht feststellen: Im Gegensatz zum 
Märchen bezieht sich auch die Legende so gut wie immer auf konkrete Anhalts- 
punkte, haftet an Orten und nennt Persönlichkeiten, seien das nun reale oder 
fiktive beziehungsweise Glaubensgestalten. Das mittlere 19. Jahrhundert hat in der 
Benennung der Gattungen gerade in dieser Hinsicht noch durchaus geschwankt. 
So hat der verdienstvolle oberösterreichische Historiker Johann Paul Kaltenbaeck 
1854 seine „Mariensagen aus Österreich“ herausgegeben, die selbstverständlich Le- 
genden enthalten?. Aber der Ausdruck „Legenden“ war wohl in dem innerlich noch 
immer sehr josefinischen Österreich von damals kaum sehr beliebt und wurde wohl 
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auch deshalb vermieden. Dazu kommt weiters, daß die deutsche Sagenforschung 
seit der Grimm-Zeit ganz wesentlich vom protestantischen Norddeutschland aus 
geleitet und angeregt wurde. Dort gab es keine Legenden, oder man schenkte ihnen 
zumindest lange Zeit keine Beachtung. Die süddeutsche und österreichische Samm- 
lung folgte aber diesem Beispiel manchmal geradezu sklavisch und übersah daher 
auch den damals noch vor aller Augen blühenden Garten der Volkslegende in den 
eigenen Landschaften. 


So wurden in landschaftlichen Sagensammlungen also wohl gelegentlich Legen- 
den aufgenommen, aber weiterhin nicht beachtet und bei der späterhin einsetzenden 
Erzählforschung registrierender und systematisierender Art beiseitegeschoben. Es ist 
doch bezeichnend, daß hochverdiente Erzählforscher des skandinavischen Nordens 
wie etwa Dag Strömbäck die auch in ihren Landen lebende Legende erst ın den 
allerletzten Jahren entdeckt und zu bearbeiten angefangen haben, wobei sie ganz 
die in Süddeutschland und Österreich seit Jahrzehnten vorliegenden Arbeiten über 
genau die gleichen Themen, beispielsweise das Kirchenbaumotiv, übersahen 3. 


Die Wendung zum Besseren erfolgte eigentlich erst mit dem Beginn der religiösen 
Volkskunde, vor allem der Wallfahrtsforschung. Aus den großen Komplexen der 
Wallfahrtsüberlieferungen waren die Legenden nicht auszuklammern, und wenn 
die Vorkämpfer dieser Richtung in Bayern und Österreich, Richard und Marie 
Andree, die Wallfahrtslegende gewiß nicht erstrangig behandelten 4, so klammerten 
sie das Gebiet doch nicht mehr aus. Dazu kam, daß ungefähr gleichzeitig die neuere 
Richtung der hagiographischen Forschung auf der Seite der dazu Berufenen, der 
Bollandisten, einsetzte. Während die protestantischen Kirchenhistoriker wie Ernst 
Lucius das Gerüst für die Frühgeschichte der Heiligenkulte schufen 5, baute Hippo- 
lyte Delehaye sein frühes Meisterwerk der „Hagiographischen Legenden“, 1905 8. 
Was für Marie Andree-Eysn noch vorwiegend ob der ethnographischen Vergleichs- 
möglichkeiten interessant war, das wurde hier im Innenraum der Legendentradition 
selbst untersucht. Die beiden maßgebenden Werke von Heinrich Günter, „Legenden- 
studien“ 19067 und „Die christliche Legende des Abendlandes“ 19108 schließen 
selbständig an Delehaye an und erwiesen vor allem die Dichte der Verbreitung der 
Einzelzüge, die völlige Verschiebbarkeit der Motive, das erstaunliche Wandern 
ohne Rücksicht auf die Persönlichkeit der geglaubten Gestalten. Die Aufweisung 
solcher Dinge wirkte zunächst sicherlich schockierend, späterhin aber heilsam. Es 
war vielleicht eine positivistische Überspitzung, welche aber notwendig war, weil 
nur auf diese Weise die seltsame innere Gleichheit der ungeheuer zahlreichen Einzel- 
. heiten so richtig erfaßbar wurde. Die Studien von Heinrich Günter sind für die 
Volkserzählforschung zunächst kaum nutzbar gemacht worden. 


Erst die ein halbes Jahrhundert nach Beginn dieser Studien vorgelegte „Psycho- 
logie der Legende“, 1949, hat Günters Namen und Wirken auch in der Volkskunde 
stärker bekannt gemacht®. Bemerkenswerterweise war daran vermutlich der Titel 
des Buches wenigstens mitbeteiligt, der zeitgemäß klang. Dabei ist in diesem wie in 
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anderen Werken Günters von Psychologie gar keine Rede. Das Gebiet ist auch der 
psychologischen Durchdringung gar nicht zugänglich, weil es sich ja nicht um Aus- 
sagen von oder über Menschen handelt, sondern um die ganz äußerliche Anpassung 
von traditionell überlieferten Erzählmotiven an irgendwelche Orte oder Personen 
im Bereich des Glaubens. Günters „Psychologie der Legende“ ist daher von der 
volkskundlichen, nicht etwa von der psychologischen Mitforschung benutzt worden, 
und zwar hier berechtigterweise als eine Art von Nachschlagewerk, als vorläufiger 
Ersatz eines Thompsonschen „Motiv-Index“ der Legende. Die Güntersche „Psycho- 
logie der Legende“ hat nur dem viel umfangreicheren Thompsonschen „Motiv- 
Index“ gegenüber den schätzenswerten Vorteil, bei weitem leserlicher als dieser 
zu sein. ` 

Günters frühere Arbeiten sind schon vor dreißig Jahren der Wallfahrtsvolks- 
kunde zugutegekommen. Rudolf Kriss hat bei seiner vergleichenden Bearbeitung 
des altbayerischen Wallfahrtsmaterials auch die Legenden einbezogen und sie wenig- 
stens ihren wichtigsten Gruppen nach als „Ursprungslegenden“ gegliedert1%. Es 
wären selbstverständlich auch weitere Zusammenordnungen der Wallfahrtslegen- 
den möglich; das Beispiel von Stephan Beissel, der die Ursprungslegenden der maria- 
nischen Gnadenstätten schon 1913 zusammengestellt hatte!!, muß da auf Kriss zu 
anregend gewirkt haben. Aber das Gebiet ist so groß, daß jeder Gliederungsver- 
such, besonders bei landschaftlicher Bezogenheit, schon als Gewinn gewertet werden 
muß. Man merkt das jetzt beispielsweise bei der Benutzung der Register von Gustav 
Gugitz’ fünfbändigem Wallfahrtslexikon für Osterreich, das ja Brenn auch 
die Legendenmotive ausgeworfen hat!2. 

Die literaturhistorische Forschung hat das lange Zeit vernachlässigte Gebiet erst 
in den letzten Jahren wieder zu bearbeiten begonnen. Das Gebiet der mittellateini- 
schen Legende, an sich ein ungeheuer weites Feld, ist schon früher, und zwar oft 
sehr ausführlich, behandelt worden, leider mitunter in sehr unübersichtlichen, rein 
philologischen Studien, welche unendliche Abhängigkeitsverhältnisse von Hand- 
schriftenfassungen zu erweisen versuchten, so daß der textliche Kern der mehr oder 
minder poetisch geformten Legenden dahinter zu verschwinden drohte. Das Ge- 
samtgebiet ist erst vor kurzem in einem knappen, aber klug aufgebauten Studien- 
führer von Hellmut Rosenfeld überblickt worden 1%. Es muß dort um die Legende 
als „literarische Gattung“ gehen. Bei der Vielfalt der Beziehungen der Volkslegen- 
den zu diesen literarischen Fassungen soll das jedenfalls nicht unberücksichtigt blei- 
ben. Wichtiger aber ıst die Besinnung der volkskundlichen Erzählforschung der 
letzten Jahre, wie sie sich vor allem in den Arbeiten von Leopold Kretzenbacher 
spiegelt. Er hat für die Alpenländer viele der vorliegenden Probleme neu gesehen 
und durchgearbeitet!4. Sowohl enger lokal gebundene Legenden, wie beispiels- 
weise die vom „immerwährenden Brot“ in St.Gallen bei Admont'!5, wie weiter 
verbreitete, beispielsweise jene vom „heilenden Schatten“ 1%, sind von ihm mit 
Heranziehung eines oft sehr beträchtlichen Stoffes an Parallelen durchgearbeitet 
worden. Dabei haben sich manche Volksverehrungen von halb oder ganz ver- 
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schollenen Heiligen neu darstellen lassen, so die vom hl. Dismas1?, dem „rechten 
Schächer“, oder jene von der hl. Kümmernis18. Zu manchen der von Kretzenbacher 
behandelten Legenden läßt sich sicherlich bei weitem mehr Material beibringen, wo- 
durch auch die oft sehr komplizierten Traditionswege sich deutlicher klären ließen. 
Ein schönes Beispiel dafür war seine Abhandlung über die „Hostie im Bienen- 
stock“ 1%, zu der sich von der Seite der stärker kirchlich gebundenen Überlieferung 
der Erzähl- und Mirakelliteratur durch Wolfgang Brückner noch wesentliches 
weiteres Material beibringen hat lassen2%. An Kretzenbachers Arbeiten ist aber vor 
allem die Blickweite wichtig geworden, welche ihn stets über die erzählte Legende 
auch hinausschauen ließ. Die liedmäßigen Fassungen, also die sogenannten „Legen- 
denballaden“, sind von ihm stärker als von seinen Vorgängern herangezogen wor- 
den?! und selbstverständlich auch die auf Legendenstoffen beruhenden Volksschau- 
spiele, denen er sich im innerösterreichischen Raum besonders stark zugewandt 
hatte2?. Über die Südostgrenzen dieses Raumes hat er die Anschlüsse gerade der 
Legende und der Legendenballade bei den Slowenen verfolgt, mit Berücksichtigung 
verwandter Überlieferungen im Raume der Balkan- wie der Apenninenhalbinsel ®, 
Damit erscheinen wichtige Wege auch der weiteren Forschung aufgezeigt. Besonders 
die italienischen Legendenlieder werden sicherlich noch weit stärker als bisher heran- 
zuziehen sein. Sie waren nicht zuletzt auch schon in jener Zeit von Bedeutung, der 
Kretzenbacher seit längerem sein besonderes Augenmerk zugewendet hat: in der 
Barockzeit24. Ohne den Ausdruck „Volksbarock“ überspannen zu wollen, kann hier 
doch anerkannt werden, daß man bei der Legende, ihrer Geltung im 17. und 
18. Jahrhundert, ihrer vielfachen Einwirkung auf Lied, Schauspiel und bildende 
Kunst sicherlich davon sprechen kann. 


Ein besonderes Kapitel stellt auch für diese Barockzeit die Frage nach der Ver- 
mittlung der Legendenstoffe und -formen dar. Sie wurde schon mehrfach in der 
Hinsicht beantwortet, daß geistliche Vermittler weitgehend am Werk gewesen sein 
müssen, man hat auf die Prediger, die Kanzelredner, und deren literarische Vor- 
lagen hingewiesen. Das war schon in der Abraham-a-Sancta-Clara-Forschung der 
Fall25 und hat sich für einige andere Prediger weiterführen lassen2®. In größerem 
Umfang ist das Problem in der Gegenwart von Elfriede Moser-Rath aufgegriffen 
worden ?7. Der „Erzähler auf der Kanzel“, von ihr für die verschiedensten Erzähl- 
gattungen als Vermittler beansprucht, spielte selbstverständlich auf dem Gebiet der 
Legende die Hauptrolle. Der Zusammenhang zwischen barocker Predigt und ba- 
rocker Legendenliteratur liegt allenthalben auf der Hand und könnte weitgehend 
. von seiten der Literaturgeschichte behandelt werden. 


Für das interne Gebiet der Volkskunde sollte auch diese Erscheinung in ihrer 
funktionellen Bedeutung erschlossen werden. Nicht die allgemein übliche Sonn- und 
Feiertagspredigt ist für uns von hauptsächlicher Bedeutung, sondern doch vor allem 
die Predigt an den Wallfahrtsorten. Die Vermittlung der Wallfahrtslegende an den 
Gnadenorten muß betont werden, sie hat sich stets besonders einprägsam vollzogen. 
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Die durchaus barocke, wunderliche Geschichte von den deformierten Eiern in Maria 
Stern bei Taxa ist doch weitgehend durch die Kraft des Wortes eines Abraham a 
Sancta Clara am Leben erhalten worden 28, Gerade diese funktionelle Stellung der 
Legende im Wallfahrtswesen gehört also unserer Forschung in besonderem Ausmaß 
an. Die Entstehungslegenden der Gnadenstätten, die Geschichten von den wunder- 
baren Errettungen der Gnadenbilder, die zum Teil so überaus polemischen Legenden 
von Juden-, Hussiten- und Schwedenfreveln, sie wären in ihrer Stellung in der 
Volkserzählung, in ihrer Streuung in den verschiedensten Erzähllandschaften ohne 
den gewaltigen Hintergrund des Wallfahrtswesens nicht zu verstehen. 

So vielfach die Legende also auch an die Geschichte der kirchlichen Frömmigkeit 
wie an jene der geistlichen Literatur geknüpft erscheint, in dieser funktionellen 
Bindung gehört sie auch der Volkskultur an und muß als Volkserzählung behandelt 
werden. i 
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Legenden und Sagen um den Bergbaupatron Böhmens 


Die Bergbauvolkskunde hat sich seit einigen Jahren in weit stärkerem Ausmaß 
als früher der volksreligiösen Zusammenhänge des bergmännischen Lebens an- 
genommen!. Insbesondere für die Alpenländer, aber auch für andere deutsche Berg- 
baugebiete ist der Einfluß der Heiligenverehrung im Sinn einer Patronisierung der 
Bergarbeit schon mehrfach herausgearbeitet worden?. Bekannte Heilige wie Anna 
und Joachim traten dabei stark in den Vordergrund, Spezialpatrone wie die 
hl. Barbara fanden ihre Berücksichtigung und nicht zuletzt der in diesem Zusam- 
menhang zu den Heiligen gezählte Prophet Daniel®. Allenthalben haben sich dabei 
gewissermaßen bergeigene Legenden und Sagen feststellen lassen, was auch für die 
Erforschung der Bergmannssage, die bisher eben gerade nur gesammelt worden war, 
von Bedeutung bleiben wird. Landschaftliche Differenzierungen dieser Bergbau- 
patronate haben bisher noch verhältnismäßig wenig Berücksichtigung gefunden. Es 
hat jedoch solche landschaftlichen Schutzpatronate gegeben. Überall dort, wo sich 
das Streben nach Landespatronen durchsetzte, finden wir es auch in den Bergwerks- 
patrozinien gespiegelt. In den österreichischen Ländern treten beide Erscheinungen 
in besonders nahe Beziehungen, da zahlreiche Bergwerke landesherrlicher Besitz 
= waren und dadurch die heiligen Landespatrone auch gern als Patrone der landes- 
fürstlichen Bergwerke angesehen wurden. 

Für die einstmals auch österreichischen Sudetenländer ist diese Erscheinung bisher 
noch nicht berücksichtigt worden. Das alte wichtige Bergbaugebiet Böhmen hat in 
allen diesen Hinsichten noch wenig Beachtung gefunden, die Bergbauvolkskunde 
muß aber auch diese Seite der historischen Entwicklung des böhmischen Bergwesens 
ins Auge fassen ¢. In Böhmen tritt zudem schon früh der Drang zur besonderen An- 
erkennung von landeseigenen heiligen Patronen auf: Diese beiden Erscheinungen 
gehören also in ihrer dauernd engen Verbindung betrachtet. 

Die Heiligen Böhmens nun, die Landespatrone, sind in erster Linie die großen 
religiösen Persönlichkeiten der Bekehrungszeit des Landes gewesen. Weit voran 
steht der hl. König Wenzel. Ihm folgt der hl. Adalbert, der Bischof von Prag. 
An diese historischen Persönlichkeiten des 10. und 11. Jahrhunderts schließt nun 
der hl. Prokop an, der Abt von Sazawa. Auch er ist eine historische Persönlichkeit, 
eine Gestalt des 11. Jahrhunderts5. Seine Verehrung ist freilich zu verschiedenen 
Zeiten verschieden groß gewesen. Für die böhmischen Bergleute scheint er jedoch 
zu manchen Zeiten als spezieller Berufspatron gegolten zu haben. Den Heiligen 
Wenzel und Adalbert weihte man gelegentlich einen Stollen. So gab es im 16. Jahr- 
hundert bei Budweis einen Wenzelstollen ®, ebenso in Joachimsthal 1533 den Stollen 
St. Wenzel am Kolberg”?, auch in Presnitz 1556 einen St.-Wenzel-Stollen®. Einen 
Stollen St. Adalbert kennen wir von dem Rosenbergischen Bergwerk zu Krumau 

15209 und einen Adalbertsgang in Pribram 19. Die großen Landespatrone Böhmens 
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wurden also in den Bergwerken des Landes entsprechend geehrt. Der hl. Prokop 
galt dagegen im Bereich der innerböhmischen Bergwerke noch weit mehr. Er war 
noch im 19. Jahrhundert der Patron des Prokopifestes, der großen Manifestationen 
bergmännischen Schaubrauchtums vor allem in Pribram. Man fragt sich, wie es 
dazu gekommen sein mag. | 


Die Legende des hl. Prokop ist reich an biographischen Einzelheiten, die seine 
Verflochtenheit mit der Frühgeschichte des przemyslischen Böhmen zeigen!!. Da 
Prokop und sein Kloster jedoch von mancher Eigenart waren, scheinen einige Züge 
verdunkelt zu sein, auf den gleichförmigen Nenner der geläufigen Heiligenlegende 
gebracht, wie sie an den Wallfahrtsorten verbreitet wurde. Das mächtige Benedikti- 
nerkloster Brevnow scheint die Frühzeit des Prokopsklosters an der Sazawa nicht 
ohne Absicht zurückhaltend behandelt zu haben. An Tatsachen ergibt sich wohl, daß 
es dort an der Sazawa, mitten im späteren Blei- und Silberbergbaugebiet, eine vor- 
christliche Kultstätte gegeben haben mag !?. Es handelte sich um eine Höhle, von der 
die Christen des 10. und frühen 11. Jahrhunderts glaubten, sie sei von tausend Dämo- 
nen bevölkert. Es mag sich also um einen alten Kult- und Begräbnisplatz gehandelt 
haben, vielleicht auch um eine Verehrungsstätte der Bergleute der Gegend, denn 
diese Sazawa-Tallandschaft war damals keineswegs eine Einöde, sondern schon 
eine wirtschaftlich wichtige Gegend, es befanden sich vermutlich Silberbergleute, 
sicherlich aber Goldwäscher dort. Diese Goldförderer wohnten in Jılow (Eule), 
und zu ihrem Schutz diente (nach einer unechten Urkunde Herzog Bretislaws um 
1045) die Burg am Einfluß des Baches Hostinec in die Sazawa !3. Das ist die Um- 
gebung des hl. Prokop, und mit Bretislaw ist einer der Fürsten genannt, mit denen 
der Heilige zu tun hatte. Die Zusammenhänge müssen eng und wichtig gewesen 
sein. 


Der hl. Prokop wurde der Legende nach, die sehr starke historische Züge trägt, 
unweit von seiner späteren Wirkungsstättte in Chotaun, einem Dorf südwestlich 
von Podiebrad, um das Jahr 1004 geboren !*. Seine Geburtsstätte soll der ehedem 
robotfreie Prokopihof gewesen sein, an dessen Stelle später eine Wallfahrtskapelle 
zu unserem Heiligen errichtet wurde. Aus der Geburtsstätte schlossen die Legenden- 
schreiber, daß Prokop aus einem guten Haus gewesen sei, daß er auch eine gute 
Erziehung genossen habe. Wir nehmen zunächst seinen griechischen Namen zur 
Kenntnis. Der Name ist, von Byzanz ausgehend, damals in der Ostkirche sehr ge- 
läufig gewesen. Der etwa gleichzeitige russische Heilige Prokopij von Ustjug bezeugt 
dieses Verhältnis!5. Für die Volkszugehörigkeit besagt der Name nichts, nicht 
einmal bei den Nowgoroder Russen, denn Prokopij von Ustjug soll nach der einen 
Version ein Waräger, nach der anderen ein Deutscher gewesen sein: Da hätte es sich 
also um einen griechischen Klosternamen gehandelt. Prokop aus Chotaun kann ein 
Tscheche gewesen sein. Sein Name weist nach Osten, manche seiner Verbindungen 
dagegen nach Westen. Aus seinem späteren Leben wissen wir, daß er geheiratet hat 
und daß sein Sohn Emmeram hieß. Das ist der Name des großen Regensburger 
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Patrons1®, Die Beziehung der Christen in Böhmen zu Regensburg war historisch 
gegeben, da Böhmen bis zur Gründung des Bistums von Prag 973 eben zur Diözese 
Regensburg gehört hatte. Deshalb hätte aber ein Tscheche seinen Sohn noch nicht 
Emmeram nennen müssen. Es bleibt also die Möglichkeit eines familiären Zusam- 
menhanges mit dem bairischen Deutschtum, neben dem deutlichen Hang der Heili- 
gen zur Zusammenarbeit mit der Ostkirche. Denn Prokop führte nicht nur einen 
griechischen Namen, er ging der Legende nach in ostkirchliche Gebiete, zu den 
„Ruthenen“, also wohl in die Ukraine, das Kiewer Reich, lernte dort „slowenisch“, 
also kirchenslawisch, mit kyrillischen Buchstaben schreiben und brachte liturgische 
Bücher in kyrillischer Schrift nach Hause. Er soll für seine im ostkirchlichen Gebiet 
gewonnenen Kenntnisse auch in Wyssehrad eingetreten sein. Eine späte Legende 
berichtet, er habe in der später so genannten Prokopshöhle bei Prag gelebt, wo er 
sein kyrillisches Evangelium geschrieben habe, einen Kodex übrigens, der späterhin 
nach Reims gekommen sei und unter dem Namen „texte du sacre“ den mittelalter- 
lichen Königen von Frankreich bei ihrer Salbung zur Ablegung des Krönungseides 
gedient habe 17. Wie dem auch sei, die katholische Geistlichkeit von Prag beziehungs- 
weise von Wyssehrad scheint diesen Ausgriff der Ostkirche energisch abgelehnt zu 
haben. Die Legende berichtet, daß Prokop aus seiner Einsiedlergesinnung in die 
„Einöde“ gegangen sei und sich nunmehr an der Sazawa eine Höhle gesucht habe, 
eben jene, welche die Christen für von tausend Teufeln bewohnt erachteten. Wir 
haben schon gesehen, daß es sich aber beim Sazawatal durchaus um keine Einöde 
im herkömmlichen Sinn, sondern um eine Bergleute- und Goldwäschergegend han- 
delte, und wir können nach den bisherigen Beobachtungen annehmen, daß der 
gelehrte und anscheinend politisch interessierte Prokop aus bestimmten Absichten 
gerade dorthin ging oder auch dorthin verwiesen wurde. Der Versuch, Böhmen der 
Ostkirche anzunähern, war jedenfalls mißglückt, der Repräsentant dieser Bestre- 
bungen ging in die Höhle an der Sazawa. 


Prokop ging nicht als Einsiedler im Wortsinn. Er war bisher, wie schon erwähnt, 
verheiratet gewesen und trennte sich nun erst von seiner Frau, behielt aber jeden- 
falls seinen Sohn Emmeram bei sich. Auch dieser mag verheiratet gewesen sein, 
denn der Nachfolger der beiden „Einsiedler“, Vitus (Veit), wird späterhin einmal 
als sein Neffe, einmal als Enkel des hl. Prokop bezeichnet. Die beiden Männer 
gründeten jedenfalls ein Einsiedlerkloster, das keinem Orden unterstand. Auch das 
erinnert an die Lebensweise der Mönche in der ersten Zeit des Kiewer Höhlen- 
klosters. Genauere Züge dieses Einsiedlerlebens, die für solche Beziehungen bezeich- 
nend sein könnten, sind leider nicht überliefert. Die Brevnower Benediktiner haben 
späterhin derartige Züge wohl aus der Erinnerung getilgt, da sie nicht zum Bilde 
eines westkirchlichen Heiligen paßten. Zu einem solchen erwuchs der Heilige aber 
durch seine nunmehr einsetzenden Beziehungen zu den Herzögen aus dem Haus der 
Przemysliden. Der Legende nach soll Herzog Udalrich (1012—1034) den Heiligen 
auf der Jagd gefunden haben. Eine Hirschkuh, die der Herzog jagte, soll sich zum 
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Eingang der Höhle des Heiligen geflüchtet haben. Der Heilige beschützte sie, und 
der Herzog überzeugte sich von der Heiligkeit des Einsiedlers, denn als jener 
einen Trunk Wasser verlangte, segnete es der Gottesmann, und es verwandelte sich 
in Wein. Legende und Wallfahrertradition umspinnen diese Züge der geschichtlichen 
Überlieferung !8. Später weiß man nicht nur von dem Weinwunder, das bei so vielen 
Heiligen erzählt wird, sondern zeigte auch den Becher, dessen Altertümlichkeit 
hervorgehoben wurde, da es doch ein holzgeschnitzter Becher gewesen sein soll !®. 
Man denkt dabei an ähnliche Reliquien von verwandten Heiligen, an den bleiernen 
Kelch des hl. Wolfgang etwa ın dessen Wallfahrtskirche am Abersee in Ober- 
österreich 20. Auch dieser Regensburger Zeitgenosse Prokops, der Legende nach eine 
zeitlang Einsiedler am wilden Falkenstein ober dem Wolfgangsee, wurde gerade 
angesichts der Gefäßreliquie besonders verehrt. Das scheint also ein gewisser Zeit- 
stil in der Volksverehrung. 


Vielleicht aber auch noch etwas mehr. Denn es zeigt sich bei der ikonographischen 
Durchmusterung der Becher- und Kelchattribute von Heiligen, daß solche Glau- 
bensgestalten, die über derartige Gefäße als Beigaben verfügen, bevorzugte Berg- 
baupatrone waren. Die hl. Magdalena, der hl. Johannes Evangelist, sie sind dafür 
deutliche Beispiele, und sie tragen in ihren Darstellungen stets deutlich den Becher, 
den Kelch zur Schau. Das ist ähnlich wie mit ihrem Höhlenhintergrund. Die Höhle 
des hl. Wolfgang im Falkenstein entspricht auch auf diesem Gebiet wieder den 
Höhlen in der Legende des hl. Prokop. Hier nähern wir uns wieder der geschicht- 
lichen Darlegung. Die Entdeckung Prokops durch den Herzog Udalrich hatte näm- 
lich merkwürdige Folgen. Der Herzog schenkte dem Heiligen das Gelände, in dem 
er lebte, das also bisher freies Gebiet gewesen sein muß. Dieses Stück Waldmark an 
der Sazawa wurde genauer begrenzt, das Klostergebiet sollte reichen „von dem 
Fluße Amilobuz bis an die Höhle, die sonst Zakolnika hieß“ 21. Andere, nicht freie 
Geländeteile wurden von den Herzögen abgelöst und der Schenkung angefügt. Für 
uns ist es wesentlich, daß die Höhle als markanter Begrenzungspunkt eigens genannt 
wird. 


Prokop, der Einsiedler, wurde nun nicht nur mit dem Gelände für sein künftiges 
Kloster beschenkt, er wird auch der Beichtvater des Herzogs Udalrich. Das geschah 
alles der Legende nach im Jahr 1032. Aber schon 1034 starb Udalrich, ihm folgte 
sein Sohn Bretislaw (1034—1055), der die Schenkung seines Vaters bestätigte und 
vermehrte. An der Sazawa stand also in diesen Jahren unter dem Schutz der 
böhmischen Herzöge ein Eremitenkloster, das kirchlich recht unabhängig gewesen 
zu sein scheint. Bretislaw machte Prokop, „so sehr sich dieser auch sträubte“, wie 
die Legende sagt, zum Abt „im Kloster an der Sazawa“. Das Sträuben, als fromme 
Scheu späterhin verstanden, ist uns geschichtlich nicht unbegreiflich: Mit der Er- 
hebung zum Abt wurde Prokop zum Vorsteher eines Klosters, das nach der Bene- 
diktinerregel leben mußte, denn Böhmen verhielt sich nun, in der Mitte des 11. Jahr- 
hunderts, kirchlich im wesentlichen im Einklang mit dem Reich. 
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Auf das gute Einverständnis des Herzogs Bretislaw mit Prokop bezieht sich ein 
Marienmirakelspiel, das sich in einer Handscrift aus der zweiten Hälfte des 
14. Jahrhunderts in Schweden erhalten hat22. Während solche deutschen Marien- 
mirakelspiele dieser Zeit sehr selten sind, hat sich da zufällig eines gerade mit dem 
böhmischen Legendenmotiv erhalten, vielleicht infolge der kulturellen Blüte 
Böhmens in der Zeit der Luxemburger. Das Mirakelspiel war für eine Aufführung 
bestimmt, es umfaßt in Rede und Gegenrede ungefähr 400 Verse, von vier Personen 
gesprochen. Der Sünder wird „Vratislaus“ genannt, es handelt sich also sicherlich 
um den Herzog Bretislaw. Dieser Sünder zweifelt daran, vom Himmel Verzeihung 
erlangen zu können. Der hl. Prokop verweist ihn an die Jungfrau Maria als Für- 
bitterin. Vratislaus wendet sich an Maria, diese aber wendet ihm den Rücken zu. 
Nun will sich Vratislaus in seiner Verzweiflung das Herz durchbohren, Maria 
lenkt aber seine Hand ab, wobei sie sich umdrehen muß, und wendet sich dann mit 
der Bitte um Gnade für den Sünder an Christus. 


Das sonst vereinzelt dastehende Schauspiel ist für uns jedenfalls ein Hinweis 
darauf, daß es mehr Legenden um Prokop und seine Herzöge gegeben haben muß, 
als wir wissen. Es ist auch ein Hinweis darauf, daß Prokop als böhmischer Landes- 
heiliger in der Luxemburger Zeit wohlbekannt war, was freilich auch durch die 
Vornamengebung im 14. und 15. Jahrhundert deutlich bezeugt erscheint. Seine 
Aufnahme in ein geradezu modisches Marienmirakelspiel nach französischem Vor- 
bild ist für die Zeit der Luxemburger bezeichnend, wiederum auch im Hinblick 
darauf, daß der Schauspielbrauch einerseits Legendenzüge gespiegelt haben muß, 
andererseits auch zu ihrer Weitergabe beigetragen haben dürfte. 


Was nun von den in der Legende erzählten Beziehungen des merkwürdigen Ein- 
siedlers an der Sazawa zu den böhmischen Herzögen historische Wahrheit ist und 
wie das tatsächliche Geschehen zu interpretieren sein mag, entzieht sich weitgehend 
unserer Kenntnis. Es ist jedenfalls ganz auffällig, daß die Legende gerade in diesen 
Zügen eine bedeutende Parallele zur Legende des hl. Gunther darstellt, des 
„Rodungsheiligen mit der Haue“, wie er im Bayerischen Wald verehrt wird. 
Auch dieser ist ein heiliger Einsiedler in der ersten Hälfte des 11. Jahrhunderts 
gewesen. Seine Herkunft ist uns freilich gut bekannt, es handelte sich um einen 
deutschen Hochadeligen, offenbar einen Angehörigen der großen thüringischen 
Familie, aus der die späteren Grafen und Fürsten von Schwarzburg hervorgingen. 
Mit den Kaisern Heinrich II. und Heinrich III. stand Gunther in persönlicher 
Verbindung. Seit 1008 lebte Gunther im Bereich des großen niederbayerischen 
Benediktinerklosters Niederaltaich, zuerst bei Ranzing, dann bei Rinchnach im 
Bayerischen Wald. Dort, an dem von ihm gepflegten „Goldenen Steig“, dem Heer- 
weg nach Böhmen, kam der Klausner mit den böhmischen Herzögen in Berührung. 
"Zunächst mit dem Herzog Udalrich, als dieser abgesetzt war. Der Heilige erwirkte 
vom Kaiser, daß er wieder zu Gnaden aufgenommen wurde, ım Jahre 1034. Ein 
Blick auf die Prokopslegende hinüber bestätigt die Parallele. Sie wird aber bei 
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Udalrichs Nachfolger noch deutlicher. Die Gunther-Legende will wissen, daß der 
Herzog Bretislaw, Udalrichs Sohn und Nachfolger, nach seinem im August ab- 
geschlossenen Zug gegen die Polen, auf der Jagd, ohne es vorher zu ahnen, zur 
Klause von Rinchnach gekommen und dort mit dem Heiligen ins Gespräch geraten 
sei. Das ist der Zug aus der Prokopslegende, diesmal auf Bretislaw und Gunther 
angewendet. In diesem Fall kennen wir aber die hochpolitischen Verhältnisse ge- 
nauer und dürfen wohl sagen, daß die Legende hier einen durchaus diplomatischen 
Besuch nur diskret verschleiert. Gunther war der weniger geistliche als politische 
Torhüter am Goldenen Steig, und der Herzog wollte sich offenbar versichern, daß 
der Klausner nichts gegen Böhmen unternehmen oder von seiten des Reiches 
Unternommenes doch nicht unterstützen würde. Der Legende des 13. Jahrhunderts 
nach soll sich Bretislaw sogar darauf berufen haben, daß Gunther ihn einstmals, es 
müßte im Jahr 1003 gewesen sein, aus der Taufe gehoben habe! Wie dem auch sei, 
als es 1040 zum Krieg kam und Heinrich III. das deutsche Heer nach Böhmen 
führte, verließ er sich auf den Klausner am Goldenen Steig und, wie der Ausgang 
lehrte, mit Recht. Als das deutsche Heer in Böhmen in Schwierigkeiten geriet, führte 
es der Klausner, in dessen Brust eben das Herz der Grafen von Schwarzburg schlug, 
durch die riesigen südböhmischen Wälder sicher zurück über seinen Goldenen Steig 
nach Bayern. Die eminente militärisch-politische Bedeutung des Mannes wird hier 
ganz deutlich; und es nimmt nicht wunder, daß tschechische Historiker den Heiligen 
späterhin wenig freundlich behandelten. Gunther hat nach dem von ıhm geführten 
Rückzug auch den Frieden zwischen Heinrich III. und Bretislaw vermittelt, den er 
nur mehr fünf Jahre überleben sollte. Als er 1045 starb, soll dies in dem auf seinen 
Rat durch Bretislaw ausgebauten Kloster Brevnow geschehen sein. Jedenfalls wurde 
er dort begraben. Sein Grab genoß Jahrhunderte hindurch große Verehrung, erst 
der Hussitensturm hat sie unterbrochen. Herzog Bretislaw überlebte den Klausner- 
Diplomaten um ein Jahrzehnt, er hat wohl die Bestattung in Brevnow angeordnet. 
Sie wirkt eigentlich so, als ob sich der Herzog wenigstens des Toten noch hätte 
versichern wollen, dessen erstaunliche Macht er im Leben so deutlich verspürt hatte. 

Das Leben Prokops wirkt, wie man hier sieht, in vielen Zügen wie eine Ver- 
doppelung des Lebens Gunthers. Die beiden Einsiedlerheiligen hatten vermutlich 
manches Gemeinsame. Die Legendenschreiber in Brevnow haben aber diese Züge 
noch weitgehend einander angeglichen. Es wäre denkbar, daß böhmisch-nationale 
Benediktiner in Brevnow die Parallelzüge in der Vita Prokops noch unterstrichen, 
um diesen Heiligen der überragenden Persönlichkeit Gunthers anzuähneln. 

1053 ist Prokop gestorben, zwei Jahre vor Herzog Bretislaw. Die Leitung des 
Klosters übernahm sein Enkel — oder Neffe — Veit, der die Tradition Prokops 
fortzusetzen versuchte: Das Kloster an der Sazawa war wohl nach außen hin ein 
Benediktinerkloster, die Mönche verwendeten aber beim Gottesdienst die slawische 
Sprache; das muß also unter Bretislaw noch ausnahmsweise erlaubt gewesen sein. 
Die tschechische Forschung hat angenommen, daß das Kloster in dieser Zeit eine 
Pflanzstätte der kirchenslawischen Literatur gewesen sei, wie dies ja den Anfängen 
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_ Prokops entsprochen hätte. Nach dem Tode des Herzogs Bretislaw wendete sich 
jedenfalls das Blatt. Sein Sohn und Nachfolger Spitignew (1055—1061) trat ener- 
gisch für die lateinische Kirchensprache ein. Die Benediktiner von Brevnow wiesen 
auf den trotzig abweichenden Gebrauch im Kloster an der Sazawa hin, die Mönche 
Prokops wurden als Ketzer verdächtigt und infolgedessen 1057 genötigt, das Land 
zu verlassen. Die Benediktiner von Brevnow glaubten gesiegt zu haben und zogen 
in das Kloster ein. Aber da, die Legende erklimmt hier einen heiteren Höhepunkt, 
angesichts dieser Besitzerschleichung griff noch einmal der Klostergründer ein: Der 
neue Abt und seine Mönche verließen schon nach drei Tagen das Kloster, „indem sie 
vorgaben, der verstorbene Prokop sei zur Nachtzeit dem neuen Abt erschienen und 
habe ihn mit derben Schlägen gezüchtigt“ 24. Wie dem auch sei, 1064 durften die 
nach Ungarn geflüchteten Mönche des Prokopsklosters zurückkehren. Der neue 
Herzog, Wratislaw, erlaubte ihnen, den Gottesdienst wieder in slawischer Sprache 
abzuhalten. Sein Nachfolger Bretislaw II. freilich vertrieb die slawischen Mönche 
endgültig und führte 1097 die Benediktiner von Brevnow unter Abt Diethard an 
die Sazawa. Nun begann die literarische Umformung des Lebens und Wirkens 
Prokops, die 1204 mit seiner Heiligsprechung fürs erste abgeschlossen wurde. Der 
Tag, der 4. Juli, wurde als Gedächtnistag des Heiligen im Kalender festgelegt. 


Die Reliquien des Heiligen hatten in dem nunmehrigen Benediktinerkloster an 
der Sazawa wenig Ruhe. Es kam zweihundert Jahre nach der Heiligsprechung der 
Hussitensturm, der das Klosterleben und die Verehrung Prokops jäh abbrach. Das 
Kloster lag wüst, der Heilige wurde wenig verehrt. Erst in der Gegenreformation 
besann man sich auf ihn. Am 28. Mai 1588 wurden die Reliquien feierlich in Beglei- 
tung des Kaisers Rudolf II. in die Prager Kollegiatkirche zu Allerheiligen über- 
tragen25. Das Kloster an der Sazawa blieb leer, erst nach dem Dreißigjährigen 
Krieg gelang es den Benediktinern von Brevnow noch einmal, dieses Prokops- 
kloster zu beleben?®, 1663 zogen sie wieder ein, und nun begann die barocke 
Prokopsverehrung, die sich zwar örtlich nicht an die Reliquien des Heiligen klammern 
konnte, dafür aber durch ein reiches örtliches Legendenwesen gestützt wurde. Die 
Bedeutung des Heiligen war durch die Translation seiner Gebeine genügend unter- 
strichen: Er wurde in Prag mit Wenzel, Adalbert und Ludmilla als Landesheiliger 
verehrt. In der Landschaft an der Sazawa aber fanden sich die Spuren seines Lebens 
und Wirkens, an denen die Legende stärker denn je ansetzen konnte. Die Höhlen 
und Felsschluchten dieses Bergwerksgebietes wurden nun zur „heiligen Landschaft“, 
hier verstand man den Einsiedler, hier glaubte man ihn wiederzufinden, soweit 
eben die barocken Legendengläubigen einen Menschen des frühen Mittelalters ver- 
stehen und wiederfinden konnten ?”. 

Maßgebend blieb wiederum der Bergbau. Gerade im 16. und 17. Jahrhundert 
beginnt die neue Wertung des böhmischen Bergwesens. Auf den Gründen des 
Prokopsklosters wurde in dieser Zeit dauernd Bergbau betrieben. So wurde 1542 
dem Jaroslaw von Schellenberg auf Kost und Hradek ob der Sazawa dort Berg- 
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freiheit verliehen®?®. Und das Bleibergwerk bei Skalitz hieß einfach „am Procopi- 
berg“ 9. Silber und Blei werden hier ununterbrochen gesucht und gefunden. 


Man mag sich hier fragen, wie weit denn die engere Verbindung der Verehrung 
des Heiligen mit dem örtlichen Bergbau tatsächlich zurückreichen mag. Für den 
hoch- und spätmittelalterlichen Bergbau zwischen Kuttenberg und Pribram gibt es 
in dieser Hinsicht nur wenige Zeugnisse. Eine Gruppe davon mögen die Prokop- 
Personennamen stellen. Die Verehrung des Heiligen in vorhussitischer Zeit läßt sich 
auf jeden Fall daran ablesen. Unter den Luxemburgern war diese Verehrung bereits 
beträchtlich, wie die Einbeziehung des Namens in den Namenschatz des luxembur- 
gischen Herrscherhauses beweist. Karl IV., der Reliquiensammler, legte auf diese 
Art der Namengebung in seiner Familie großen Wert, er übernahm in seine an sich 
deutsch-französische Familie den Namen des heiligen Landespatrons Wenzel. Den 
jüngsten Sohn aber hieß er Prokop, den späteren Markgrafen von Mähren®®. In 
dieser Zeit wird Prokop zum häufig geführten Namen in Böhmen. Auc die 
Deutschen im Lande verwendeten ihn. Wir kennen beispielsweise den Richter 
Prokop von Saaz, 135931, oder den Bürger und Schöffen Prokop in der Bergstadt 
Kuttenberg, 138832. Daß deutsche Bergstädter so genannt werden, ist besonders 
bemerkenswert: Kuttenberg ist bergbaumäßig der Vorort auch für das Gebiet an 
der Sazawa. Die Kuttenberger Deutschen tragen für gewöhnlich im 14. Jahrhundert 
noch keine Heiligennamen, sondern altdeutsche Personennamen. Nur der in näch- 
ster Nähe verehrte hl. Prokop, ın seiner Art offenbar Bergwerkspatron der Gegend, 
wurde schon so früh namengebend herangezogen. In hussitischer Zeit wird der 
Name allgemein, wie die Namen der beiden Führer der Bewegung, des „großen“ 
und des „kleinen“ Prokop, beweisen. 


Auch die Prokop-Namengebung hat sich nach der barocken Wiederbelebung des 
Heiligenkultes verstärkt. Er wurde nunmehr als spezifisch böhmischer Name ver- 
breitet, nicht nur als weltlicher Vor-, sondern auch als Ordensname. Die gegen- 
reformatorischen Orden griffen danach, beispielsweise die Kapuziner, die 1599 
nach Prag kamen. Der Brandenburger Andreas, der in Prag konvertierte, trat 1627 
dort in den Kapuzinerorden ein und empfing den Ordensnamen Prokop. Unter 
diesem, als Prokop von Templin, wurde er zum berühmten Dichter. 


Zur Verstärkung der Prokopverehrung in und nach der Barockzeit dienten be- 
sonders die Prokopwallfahrten. Böhmen zählte mit der Zeit nicht weniger als 
fünfzig Prokopkirchen, doch kann man nur an vier Orten von einer wallfahrt- 
lichen Verehrung sprechen. Diese sind durchweg mit den Lebensspuren des Heiligen 
verbunden und liegen im Bergbaugebiet. Eine bescheidene Verehrung war dem 
Heiligen in seinem Geburtsort Chotaun im Bezirk Kolin geweiht®4. Die Prokopi- 
kapelle, die mit einem Bad verbunden war, stand an der Stelle des Prokopihofes, 
der Geburtsstätte des Heiligen. 1706 wurde eine eigene Kapelle erbaut, die zu Ende 
des 18. Jahrhunderts abgerissen werden mußte. Zwischen 1807 und 1814 wurde an 
ihrer Stelle eine neue Filialkirche errichtet. Die Hauptverehrung in älterer Zeit 
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. genoß der Heilige an der Stelle seines Kloster an der Sazawa®°. Das Kloster war 
wohl seit der Hussitenzeit zerstört, aber die Benediktiner von Brevnow errichteten 
in Schwarz-Buda neben den Ruinen die Pfarrkirche zum hl. Prokop und zu Maria 
Himmelfahrt. Prokop hatte einst seine kleine Kirche des Heiligen Johannes dem 
Täufer und Maria geweiht gehabt*®. Die Barockkirche enthielt ein bemerkenswertes 
Bild des hl. Prokop, das man angeblich aus dem dreihundert Jahre alten Bauschutt 
beim Neubau herausgeholt hatte. Unter dem Hochaltar wurde die Höhle gezeigt, 
die als der ursprüngliche Wohnraum des Heiligen bezeichnet wurde. Daran haftete 
auch eine Fußspurlegende, wie sie gerade bei Einsiedlerheiligen nicht selten erzählt 
werden”. Man soll nämlich in der Höhle lange Zeit die Spuren der Fußtritte des 
Heiligen gesehen haben, mit denen er die tausend bösen Geister, die jene Höhle 
ehedem bevölkerten, verstoßen habe*®. In dem Kloster zeigte man bei den Wall- 
fahrten am 4. Juli, wie schon erwähnt, auch den holzgeschnitzten Becher des Heili- 
gen, aus dem er den Herzog Udalrich habe trinken lassen. Höhle und Becher waren 
als Hintergrund und Attribut hier zweifellos von besonderer Wichtigkeit. Die 
direkt daneben liegende Kultstätte von Sazawa zeigt den Heiligen wieder mit dem 
Wasser verbunden®®?. Wie in Chotaun ein Bad bei der Kapelle war, so in Sazawa, 
eine Viertelstunde von Schwarz-Buda entfernt, das Prokopibad, die Prokopiquelle, 
die als Heilquelle angesprochen wurde. Man hielt diese Quelle aber auch für jene, 
aus der der Heilige dem Herzog Udalrich zu trinken gereicht haben soll. Man sieht, 
die Legende um Becher und Brunnen lebte hier allerorten. Die weitbekannte Ver- 
bindung von Bergbau und Heilquelle tritt aber nicht minder deutlich zutage. Es 
muß in Böhmen noch weitere Prokopiquellen geben, von denen anscheinend bisher 
weniger die Rede war. So gibt es eine derartige Quelle in der Nähe von Bilin, die 
durch eine Wandersage mit dem Heiligen verknüpft erscheint #. Zwei Stunden süd- 
östlich von Bilin erhebt sich nämlich der sagenumwobene Radelstein. Am Fuß 
dieses Berges war ein Brunnen, „der Born des Unglücks“ genannt, dessen Wasser 
schwarz erschien und ständig wallte. Im Umkreis dieses Brunnens wuchs keine 
Pflanze, die Gewitter kamen aus seinem Wasser. Es wohnte aber der hl. Prokop 
in seiner Nähe, der sich nun des leidenden Volkes erbarmte. Er warf sich, wie die 
Legende erzählt, beim Brunnen im Gebet auf die Knie und gelobte, nicht eher auf- 
zustehen, als bis ihn Gott erhört und die Gegend von den Verwüstungen durch den 
Brunnen befreit haben werde. Drei Tage und drei Nächte betete er. Am vierten Tag 
schlief er ein; da erschien ihm im Traum ein Engel und befahl ihm, zum Born des 
Unglücks zu gehen und ihn mit geweihtem Holz zu bedecken. Zum Zeichen, daß 
Gott sich erbarmt habe, trieb der Lindenstab des Heiligen, den er in die Erde ge- 
steckt hatte, um sich festzuhalten, drei schöne, grün belaubte Zweige 1. Später 
wuchs dieser Stab zu einer schönen Linde unweit der Prokopusquelle empor, deren 
Wasser nun als das beste in der ganzen Gegend galt. 

Diese Brunnenlegende vom Radelstein zeigt, daß die Verehrung des Heiligen 
in Böhmen weiter ausgriff. Die jeweiligen örtlichen Bindungen sind kaum mehr 
festzustellen. So wissen wir auch von der vierten Prokopwallfahrt nicht viel mehr, 
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als daß sie eben bestand. Es handelt sih um die Prokopikapelle in Praskoles im 
Prager Kreis“. Es soll sich dort eine uralte Statue des Heiligen befinden. Im Pilse- 
ner Kreis dagegen wallfahrtete man am Prokopitag in die Kirche von Wsehrd bei 
Kozojed 43. In der am linken Ufer der Moldau gelegenen Kapelle des hl. Prokop 
in Kirnberg bei Ottau im Budweiser Kreis wurde alljährlich vom Ottauer Pfarrer 
ein feierlicher Gottesdienst abgehalten, der sehr gut besucht gewesen sein soll 44. 

Die starke Verbindung des hl. Prokop mit Quellen und Brunnen läßt sich land- 
schaftlich in Böhmen mehrfach noch verfolgen. Zu Sazawa und Radelstein tritt 
Kuttenthal (Chotetov) im Bunzlauer Kreis#5. Wieder handelt es sich um einen 
merkwürdigen Brunnen, der für unversiegbar gilt und in trockenen Sommern die 
ganze Umgebung mit Wasser versorgt. Die Namengebung stammt sicherlich von 
der Kirche des Ortes, die den Namen des hl. Prokop trägt. Der Heilige wurde in der 
Legende zum Kulturheros, zum Erwecker von Quellen, und daran schlossen offenbar 
wieder verschiedene Lokalsagen an. Eine ungewöhnliche Legende tritt in einem 
Bildzeugnis entgegen. Um 1490 hat ein flämischer Meister den Altar der Frankfurter 
Annabrüderschaft für die Annakapelle in der Karmeliterkirche zu Frankfurt am 
Main geschaffen 46. Eine Tafel dieses Annenaltares zeigt den hl. Einsiedler Prokop 
beim Graben eines Brunnens. Er findet dabei eine goldene Kette und Götzenbilder. 
Diese überreicht er dem König von Ungarn, der anscheinend eben herbeigeritten 
kommt. Der König läßt aus dem Gold nun Münzen mit dem Bild der hl. Anna 
schlagen. Bei einem Ausritt des Königspaares kommt die Königin nieder und wird 
mit Hilfe der hl. Anna entbunden. Da ist also eine Prokopslegende etwas gewalt- 
sam in den Zyklus von Annamirakeln eingebaut worden. Es scheint sich um unseren 
böhmischen Einsiedler zu handeln, auch wenn von einem König von Ungarn die 
Rede ist. Das Motiv des Brunnengrabens und des Auffindens von goldenem Schmuck 
und Götzenbildern paßt jedenfalls zu Prokop als Patron von Brunnen wie von 
Bergwerken ganz vorzüglich. Warum man sich in Frankfurt zu Ende des 15. Jahr- 
hunderts gerade an den böhmischen Heiligen erinnert haben mag, bleibt freilich 
einstweilen noch ungeklärt. | 

Legende und bildliche Darstellung interessierten sicn für den Heiligen sonst 
weniger als Brunnengräber denn als Ackersmann, für den der Teufel pflügen muß “7. 
Freilich geht es um eine Furche ganz besonderer Art. Die Legende wurde im 
Klosterdorf Schwarz-Buda auf eine Bergschlucht eine Viertelstunde außerhalb des 
Ortes bezogen, die sogenannte Teufelsfurche (Certowa brazda)“. Die Deutsch- 
böhmen haben sich die Geschichte folgendermaßen zurechtgelegt 4°: Die tiefe Tal- 
furche, die von den vereinigten Jirscheler und Schmiermeiler Brünndeln durch- 
flossen wird, gleich einer geraden, tief eingeschnittenen Ackerfurche, die Geier- und 
Teufelsfurche genannt wird. Hier soll einmal der heilige Prokop gepflügt haben. 
Vor den Pflug hatte er den Teufel gespannt, der ihm den Boden lockern sollte. Der 
Heilige lenkte selbst den Pflug und rief dem Teufel die Worte zu: „Schön a für! 
Schön a für!“ Das heißt soviel wie schön herab. Am unteren Ende der Talfurche 
sieht man jetzt noch einen großen Stein: Das war der Stein, vor den der Teufel 
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_ gespannt war. Der Zuruf des Heiligen aber soll der Ortschaft, die in der Verlänge- 
rung der Teufelsfurche begründet wurde, den Namen gegeben haben. Man nannte 
sie Schönafür, woraus später Tschernovier geworden ist. — Man sieht, eine ätio- 
logische Legende, die den tschechischen Ortsnamen verständlich machen will. Sie 
haftet aber an einer für die Geschichte des Heiligen zweifellos wichtigen Gelände- 
stelle, es muß sich wohl um eine Begrenzung des herzoglichen Schenkungsgebietes 
gehandelt haben. Solche Sagen von gewaltigen Pflügern haben immer einen gewis- 
sen Wirklichkeitsgehalt, nicht selten werden alte Grenzen auf diese Weise betont. 
Bei Prokop, dem Heiligen der Höhlen und Schluchten, lag die Beziehung einer 
solchen auffälligen Talfurche besonders nahe. Umgekehrt ist der Heilige dadurch 
auch zu einem Bauernheiligen geworden, als heiliger Pflüger wurde er den böh- 
mischen Bauern vertraut. Friedrich Mibes, Konventual des Klosters Ossegg, be- 
richtet 1722, daß auf einem Mirakelbild in der Kirche von Srakonitz der hl. Prokop 
als Ackersmann dargestellt gewesen sei, wobei er statt eines Pferdes den Teufel 
an den Pflug gespannt hatte°°. Das wurde also in Schrift und Bild immer weiter 
überliefert. 

Sonst scheint ja die Ikonographie über die Spezialpatronate des Heiligen wenig 
auszusagen. Er war für sie einer der vielen Bekämpfer des Teufels und wurde in der 
Kirchenkunst auch hauptsächlich als solcher dargestellt. So hat Mathias Braun 1725 
für die Piaristenkirche von Leitomischl eine Plastik des hl. Prokop geschaffen, die 
ihn als Bischof mit dem Kreuz in der Linken, einen Teufel an der Kette der Rechten 
zeigt3!. | | | 

Neben der allgemeinen und bäuerlichen Verehrung blieb aber Prokop immer 
der Bergwerkspatron Böhmens. Man feierte Prokop am 4. Juli allenthalben im 
Lande gern mit Festen im Freien. Das Prokopifest in Prag wurde nicht in der Stadt 
selbst, sondern in der Nähe, im sogenannten Prokopstal, einstmals vor dem Oujez- 
der Tor rechts von der Königsaaler Straße gefeiert 52. Prokopshöhle und Prokops- 
kirche gestalteten dieses Tal zur Kultlandschaft. Dort versammelten sich früher 
gern am Sonntag nach dem 4. Juli viele Prager, „um sich zu Ehren des hl. Prokop 
ın der unter dem Felsen liegenden Mühle bei Milch, Butterbrot und Bier zu ver- 
gnügen“. Ähnlich ging es auch in der Umgebung von Lipan zu. Dort pflegte man 
das Fest des hl. Prokop fröhlich in einem Walde zu feiern 53. Die Begründung klingt 
freilich merkwürdig. Bei Lipan war einst die letzte Hussitenschlacht geschlagen 
worden, und nun feierte man, wie man sagte, zum Andenken an die vielen Prokops, 
die dort gefallen seien, jenes Fest. Hinter der zweideutigen Begründung steckt eine 
verehrungsgeschichtliche Wirklichkeit. Es mag wohl so sein, daß man in der Gegen- 
reformation die Verehrung des hl. Prokop so stark förderte, um das Andenken an 
die beiden Nationalhelden der Hussitenkriege, den „großen“ und den „kleinen“ 
Prokop, zu verdrängen. Es scheint ja auch bei der auffällig starken Einführung und 
Durchsetzung der Verehrung des hl. Johann von Nepomuk das gleiche Moment zu- 
mindest mitgewirkt zu haben. Mit dem hl. Johannes wollte man das Andenken an 
den böhmischen Märtyrer, an Johannes Hus, überdecken und allmählich verdrän- 
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gen. Solche Erscheinungen gibt es immer wieder. In protestantischen Gegenden 
denkt man heute bei der Feier des Martinstages nicht mehr an den hl. Martin von 
Tours, sondern an Martin Luther. Da ist die Verdrängung weitgehend geglückt. In 
Böhmen wurde das Andenken an die Märtyrer und Helden der Hussitenzeit nur 
übertüncht. Bei allem barocken Bemühen, Johann von Nepomuk und Prokop von 
Sazawa als böhmische Nationalheilige in den Vordergrund zu rücken, blieb die 
Erinnerung an die anderen Träger der Namen Johannes und Prokop doch wach. 

Aber die Prokopverehrung der Bergleute war und blieb eine Realität. In Böhmen 
und in seinen Randgebieten war der Heilige der Höhlen und Schluchten ein maß- 
gebender Bergwerkspatron geworden. Das gilt beispielsweise auch für die kleine 
deutsche Bergstadt Graupen 5%. Von dort erzählte man, der erste Zinnfund in der 
Gegend sei weder auf dem Kamm des Erzgebirges gemacht worden noch in der 
Mitte, sondern am Fuß desselben, auf der Ebene zwischen dem heutigen Graupen 
und der Kirche St. Prokop, dem „alten Graupen“, wie man später, nach der Grün- 
dung der eigentlichen Bergstadt, jenes Feld urkundlich nannte. Das Glöcklein von 
St.Prokop war es, das den ersten Bergarbeitern von Graupen das Zeichen zum 
Arbeitsbeginn und zum Arbeitsschluß gab. Das bleibt also sehr bemerkenswert. 

Im Barockzeitalter und noch späterhin wurde die Prokopsverehrung durch die 
Feste mit bergmännischem Hintergrund noch sehr gefördert. Man kann wohl sagen, 
daß die Bergleute gerade diese Feste im Freien besonders stark ausbauten. Am 
feierlichsten wurde das Fest wohl in Pribram begangen. Wir kennen es aus Schilde- 
rungen des beginnenden 19. Jahrhunderts55. „Schon am Vorabend (des Prokops- 
tages) werden nach dem Aveläuten in Birkenberg (Brezohy Hory) Böller gelöst. 
Dasselbe geschieht am Festtagsmorgen nach dem Morgenläuten. Dann rücken, mit 
Ausnahme einiger Hüttenarbeiter, welche die Schmelzhütte bedienen müssen, die 
gesamte Bergknappschaft, das Hüttenpersonale und alle Abteilungen der Zimmer- 
häuer, Hundstößer und Waschwerksknaben in ihrer Festtagstracht unter Anfüh- 
rung der glänzend uniformierten Bergoffiziere aus. Schlag neun Uhr beginnt der 
Zug mit Kirchenfahnen und der Ortsgeistlichkeit und bewegt sich aus der Pribramer 
Stadtkirche nach Birkenberg zu, wo um zehn Uhr vor der dortigen St.-Petri-Kapelle 
unter freiem Himmel inmitten einer unübersehbaren Menge Volkes eine Predigt in 
tschechischer Sprache und hierauf in der Kapelle selbst ein feierliches Hochamt 
abgehalten wırd, dem alle Bergbeamten und zahlreiche Stadtbewohner beiwohnen, 
während die Knappschaft vor der Kapelle in Reih’ und Glied aufgestellt ım Stillen 
ihre Andacht verrichtet. Nach Beendigung des Gottesdienstes gibt sich die Bewoh- 
nerschaft Birkenbergs, da an diesem Tage nicht gearbeitet wird, erlaubten Belusti- 
gungen und Ergötzlichkeiten hin, so daß der Prokopitag für die ganze Gegend eine 
Art Volksfest ist. Abends um sechs Uhr ist in der Prokopikapelle der Segen, mit 
welchem die kirchliche Feier dieses Tages schließt.“ Man sieht, dieses Prokopifest 
von Pribram entspricht weitgehend den Barbarafesten in den großen innerösterrei- 
chischen Bergwerksorten, wie sie zur gleichen Zeit abgehalten wurden 58. Der som- 
merliche Termin des Prokopstages begünstigte freilich die Feier in Böhmen be- 
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‚ trächtlich. Man könnte bei dieser Gelegenheit darauf hinweisen, daß es sich um 
den gleichen 4. Juli handelt, der sonst als Tag des hl. Ulrich gefeiert wird. Dieses 
alte Hochsommerfest kann auf die Brunnensagen und Quellenlegenden um den 
hl. Prokop eingewirkt haben, da der große Heilige von Augsburg im Mittelalter 
als hervorragender Wasserpatron galt5?. Und man mag sich doch auch daran er- 
innern, daß der erste böhmische Herzog, der Prokop förderte, eben gerade Udal- 
rich hieß und somit am gleichen Tage gewissermaßen mitgefeiert wurde. Auf die 
Bergmannsfeste dagegen dürfte der Termin kaum eingewirkt haben. Man müßte 
denn daran denken, daß Prokop hin und wieder auch als Wetterherr verehrt wurde 
und Bergmannsheilige häufig Wetterpatrone sind. Friedrich Mibes veröffentlichte 
jedenfalls in Prag 1722 ein Gebet „Zu dem wunderthätigen heiligen Abt Procopio, 
Patron wider die Schlossen und schädlichen Ungewitter“, das den Heiligen deutlich 
als hochsommerlichen Wetterherrn dartut5®. Hierher gehört es wohl auch, daß die 
Deutschen in Westböhmen noch in unserem Jahrhundert glaubten, daß die Buben 
am Prokopitag nicht baden dürften, da an diesem Tag der Fluß ein Opfer fordere ®. 
Aber diese Zusammenhänge müßten noch genauer erhoben werden. 

Einstweilen tritt doch weit deutlicher hervor, daß die staatliche Leitung der 
böhmischen Bergwerke offenbar gern die Gelegenheit ergriff, um an dem Hoch- 
sommerfeiertag ein Fest im Stil der österreichischen Barbarafeste durchführen zu 
lassen. Das war so vor allem in Pribram, aber auch in einigen anderen böhmischen 
Bergstädten noch im 19. Jahrhundert üblich, anscheinend hat sich die halb geistliche, 
halb weltliche Feier von Ort zu Ort weitergebildet. So wurde in Gutwasser das 
Prokopifest von den Bergleuten durch einen feierlichen Umzug begangen ®°. Dann 
führte der Berghauptmann Eckel die Prokopifeier auch in Pilsen ein. Dort wurde 
eine Messe mit Instrumental- und Vokalmusik gehalten, die Bergleute wohnten ihr 
in Festtracht bei und defilierten dann abteilungsweise vor den Behörden vorüber, 
worauf ein Festmahl und ein Ball stilgerecht den Tag beschlossen 61. Noch um 1860 
blühte dieses spätbarocke Aufzugswesen. 

Mit diesen Prokopifesten hat die bergmännische Verehrung des Heiligen in 
Böhmen zweifellos ihren Höhepunkt erreicht. Solche berufsständischen Feiern von 
Paradecharakter bedeuten immer eine spezielle Ausformung, die über den eigent- 
lichen Heiligenkult wie über den magisch gebundenen Volksglauben hinausgehen. 
Aber wie bei den neueren Barbarafeiern waren diese Prokopifeste eben doch be- 
sondere Blüten an dem vielverästelten Baum des ganzen bergmännischen Brauch- 
tums und müssen von diesem her ebenso verstanden werden wie aus dem Werden 
der Verehrung des böhmischen Landespatrones. Das Zusammenwirken dieser beiden 
an sich recht ungleichen Brauchtumsformanten hat doch lange Zeit lebensvolle 
Ergebnisse gezeitigt. 

Nach den Ergebnissen der tschechischen Bergbauvolkskunde der Gegenwart hat 
dieses Zusammenwirken bis zum Ende des 19. Jahrhunderts angedauert. In man- 
chen Revieren währte es wohl noch bis 1918. Wesentlich war, daß nicht nur jähr- 
liche Festlichkeiten am Tag des hl. Prokop wie an dem der hl. Barbara stattfanden, 
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sondern daß auch die neuere Bergbaugesellschaft den Zusammenhang mit dem 
alten Patron wahrte. Nicht nur die Bergleute der alten Silber- und Bleibergwerke, 
auch die der neueren Steinkohlengruben nahmen daran teil. Und sie gehörten auch 
dem Verein der Berg- und Hüttenarbeiter Böhmens an, der direkt „Prokop“ hieß. 
Der Verein hatte in zahlreichen Bergwerksdörfern seine Ortsgruppen, so daß zu- 
mindest das leise Echo der alten Heiligenverehrung noch hörbar blieb. Erst nach 
1918 scheint es ganz verhallt zu sein. Diese jüngeren Erscheinungen der Prokops- 
verehrung könnten aber zweifellos auch heute noch im böhmischen Raum erforscht 
werden, wenn dort nur der Wille dazu vorhanden wäre. Dem allgemeinen Berg- 
mannsglauben an die hl. Barbara stellt die Prokopsverehrung doch eine sehr spezi- 
fische böhmische Ausformung zur Seite, die sicherlih auch für die Landes- und 
Volkskunde Böhmens im allgemeinen von Interesse bleiben dürfte. 
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2. Ein Rosenwunder 
Die Beatrix-Legende von Mariahof in Steiermark 


Kirche und Pfarrhof von Mariahof stehen auf der beherrschenden Anhöhe des 
Nordteiles des Neumarkter Sattels. Die in die Kirchturmwände eingemauerten 
römischen Spolien bezeugen, daß die Römerstraße über diesen Kärnten und Steier- 
mark verbindenden Sattel hier vorübergegangen sein muß. Der Juppiter-Ammon- 
Kopf vor allem erweist die Tatsache, daß an dieser Römerstraße auch ein ent- 
sprechendes Heiligtum gestanden sein muß. In der Völkerwanderungszeit verblieb 
hier offenbar ein beherrschender Sitz, im 6. und 7. Jahrhundert haben ıhn wohl die 
alpenslawischen Herzöge eingenommen. Damals hing an Mariahof der slowenische 
Name „Grazluppa“, der noch lange dem ganzen Gebiet eigen war. Über die Zu- 
gehörigkeit dieses altbedeutsamen Stückes Paßland ist zwischen Steiermark und 
Kärnten lange diskutiert worden. Solange die beiden Länder zusammen das ein- 
heitliche Karantanien bildeten, verfügten die Herzöge selbst darüber. Daher erfolgte 
in der unmittelbaren Nachbarschaft, im einzigen größeren Seitental des Sattels, 
hier die Gründung des Benediktinerstiftes St. Lambrecht. Und deshalb konnten 
die gleichen Herzöge auch das bedeutend ältere Grazluppa-Mariahof dann auch an 
dieses Stift schenken. Die Kirche selbst wird als „ecclesia Grazluppa“ schon 1066 
genannt, die Schenkung erfolgte dann 1103 durch Herzog Heinrich III. an 
St. Lambrecht. 

Das alles will bedacht sein, wenn man Einzelzüge der Volksüberlieferung hier 
mustert. Die historisch-kunsthistorische Forschung hat ja solche Einzelzüge etwas 
stiefmütterlich behandelt. Als 1956 eine Neuauflage des entsprechenden Dehio- 
Bandes für Steiermark erschien, war zwar auch der Artikel über Mariahof gegen- 
über der älteren Auflage etwas vergrößert!. Aber es wurde von der alten Siedlung 
und ihrem markantesten Baukomplex, der Kirche und dem schloßartigen Pfarrhof, 
zusammen geradezu eine Kirchenburg, noch immer zuwenig ausgesagt. Immerhin 
steht in der Beschreibung der Kirche selbst doch eine Bemerkung, die auf ein bisher 
meist übersehenes Kunstwerk hinweist: „Tafelbild hl. Beatrix um 1525.“ Das ist 
also der ganze Hinweis auf das große Bild, das links vorn im Presbyterium der 
mächtigen gotischen Kirche hängt und der Beachtung von den verschiedensten 
Seiten her würdig erscheint. Es ist sicherlich ein altdeutsches Tafelbild. Der neu- 
gotische Rahmen des Bildes läßt vielleicht mitunter darüber hinwegsehen. Aber 
gerade dieser Rahmen umschließt doch auch die erklärende Inschrift, welche uns 
auf eine bemerkenswerte Legende führt. 

Es heißt dort: „Beatrix ducum Carinthie Marchwardi filia Henrici fundatoris 
monasterii S. Lamberti soror et huius ecclesie in Mariahoff altera fundatrix panes 
pauperibus erogandos marito admirabundo in rosas prodigiose conversas exhibet. 
Obiit 1120, 24. febr.“ Besagte Beatrix, die im Dehio-Handbuch als Heilige an- 
gesprochen wird, ohne daß dafür ein Anhaltspunkt gegeben wäre, soll also die 
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Tochter des Grafen Marquard II. und die Schwester Herzog Heinrichs III. von 
Kärnten gewesen sein, eine Eppensteinerin im engsten Kreise der Stifterfamilie 
von St.Lambrecht. Das ist eine spätmittelalterliche Verwandtschaftskonstruktion, 
die schon bei Johannes Menestorfer auftritt, der 1482 die erste historische Dar- 
stellung von St. Lambrecht schrieb. Menestorfer hat diese legendäre Beatrix „kon- 
struiert“, wie der gewissenhafte Stiftshistoriker Othmar Wonisch 1956 festgelegt 
hat?. Die St.Lambrechter Vorgänger von Wonisch, die Stiftshistoriker des Spät- 
mittelalters und der frühen Neuzeit, haben aber jedenfalls an dieser Konstruktion 
festgehalten, für sie galt diese Beatrix als Gründerin von Mariahof, wo sie auch 
mit ihrem Kinde begraben sein soll. Das Stift St. Lambrecht hat Beatrix auch in die 
Ahnengalerie seiner Gründer aufgenommen. Im Stiegenhaus des Prälaturtraktes 
des Stiftes hängt heute noch ein Olgemälde der großen Herzogsserie, um 1721 
entstanden, und hält so die Erinnerung an diese ungreifbar gewordene Persönlich- 
keit fest. | 


Nun muß man bedenken, daß es hochadelige Damen mit dem Namen Beatrix im 
Umkreis der Gründer von St.Lambrecht ja in einiger Anzahl gegeben hat. Die 
ältere davon war Beatrix von Schwaben, die Tochter Herzog Hermanns III. von 
Schwaben, die Gemahlin Herzog Adalberos von Kärnten (ft 1039). Sie gehörte dem 
höchsten Geschlechterkreis der damaligen Zeit an, ist als Schwester der Kaiserin 
Gisela, also Schwägerin Kaiser Konrads II., auch dann in allerhöchster Gunst ge- 
standen, wenn sich ihr Gemahl in den Wirren der Zeit einmal von der Leitlinie der 
kaiserlichen Politik entfernte. Ihre Namensschwester, die jüngere Beatrix der 
Eppensteiner, war die zweite Gattin Herzog Heinrichs III. von Kärnten, die, von 
den Genealogen mit einem Fragezeichen versehen, am 24. Februar gestorben sein 
soll, das Jahr scheint ungewiß. Auf der Inschrift der Mariahofer Tafel steht „obiit 
1120, 24.febr.“*, das würde dazu passen. Herzog Heinrich III. selbst starb am 
4.Dezember 1122. Er war nach dem Tod von Beatrix, also wohl zwischen 1120 
und 1122, noch mit Sofia, der Tochter Markgraf Leopolds II. von Österreich, ver- 
heiratet, die ihrerseits dann erst ein Vierteljahrhundert später, 1154, starb. Es mag 
also wohl sein, daß die beiden Beatrix-Gestalten schon ım Mittelalter in eine 
zusammenflossen, daß die ältere und die jüngere Eppensteinerin hier als eine Person 
aufgefaßt werden, deren historische Verdienste um die Gründung von Mariahof, 
seine Neugründung eigentlich, sich also kaum mehr richtig entwirren lassen dürften. 


Bemerkenswerter als die fragliche historische Verknüpfung mag vielleicht die 
legendarische Bindung sein. Das Bild in der Mariahofer Kirche zeigt nämlich das 
Rosenwunder dieser Beatrix, die hier offenbar als eine Lokalpatronin angesehen 
und dadurch mitunter sogar als Heilige bezeichnet worden sein mag. Dazu hat 
sicherlich der Glaube beigetragen, daß sie in dieser Kirche begraben sei: Stiftergrab 
und Heiligengrab wurden da wie so oft identifiziert. Das Grab mag sich in der 
Kirche vor der durch die Türken 1482 durchgeführten Zerstörung etwa dort be- 
funden haben, wo heute nur mehr das Bild an die Stifterin erinnert. Der Platz an 
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der Evangelienseite des Hochaltares wäre der für diese Gedenkform traditionelle. 
Das noch über dieser Stelle befindliche Bild zeigt jedenfalls, was auch die Bild- 
unterschrift beschreibt: Der Bruder der hohen Frau begegnet ihr auf dem Wege 
und fragt nach dem Inhalt ihrer Schürze. Sie hat Brot darin, will dies nicht sagen, 
sagt daher zur Antwort „Rosen“, und siehe da, wie Beatrix nun die Schürze auf- 
machen muß, sind tatsächlich Rosen darın enthalten. Man meint ein Rosenwunder 
der Beatrix von Mariahof vor sich zu sehen, als Variante anderer Rosenwunder. 

Die in St. Lambrecht tradierte Legende erzählte dieses Motiv deutlicher, als aus 
dem Bild hervorgeht. Beatrix soll dieser Überlieferung nach von ihrem Bruder 
Herzog Heinrich III. von Kärnten dabei ertappt worden sein, wie sie, die alles 
der Kirche und den Armen gegeben hatte, nun selbst zu betteln gezwungen war, 
was ihr den Tadel Heinrichs wegen Verletzung der Familienehre eingetragen habe. 
Bei einer Begegnung der Geschwister verwandelten sich die von Beatrix gesammelten 
Brotkrumen in Rosen. Diese Legende ist in St. Lambrecht schon im 15. Jahrhundert 
in Gedichtform gefaßt worden. Die etwas weitschweifige lateinische Dichtung ist in 
der „Themeliosis“ des Georg Ulrich von Chemnitz in Salzburg 1604 gedruckt wor- 
den 5. Der St. Lambrechter Ordenschronist des 17. Jahrhunderts, Peter Weixler, hat 
das Gedicht ebenfalls in seine Stiftschronik aufgenommen. Nach der Randnote 
Weixlers sollen die von ihm wiedergegebenen Verse auch auf dem Grab der Stifte- 
rin angebracht gewesen sein. Die für uns hier wichtigsten Verse lauten: 


Abiectis opibus Christo sacrata Beatrix 
fit mendica Dei, fida ministra satis. 
Regiferae Cereris collegit munera passim, 
aerumnoas prompto pectore mille ferens. 
Non tulit hoc frater, germanam sicce rogauit 
saepius, ut caueat ducere uitam inopem. 
Obuia germano facta est aliquando Beatrix 
in gremio 8 panis crustula lecta ferens. 
Vidit ubi frater gentis quid nescia dixit 
nostrae, uis turpi non maculare nota. 
Pauperiem cur sponte subis? quid egena uagaris 
per uarias nulla cum natione domus? 
Frusta sinu non ferre pudet panesque rogatos 
porge tuo, uideam, quid lateat gremio? 
Flores, respondit, se collegisse Beatrix, 
ecce, rosas, panes quae ante fuere, uidet. 
Attonitus subito diuum miracula noscens, 
germanam ad libitum uiuere deinde sinit7. 


Das ist nun, wie leicht einleuchtet, eine Art von Gegenstück zum Rosenwunder der 
hl. Elisabeth von Thüringen. Elisabeth trägt nach der spätmittelalterlichen Legende 
die Speisen von der Burg herab, für die von ihr betreuten Armen; für den Gatten, 
der den sie bergenden Mantel zurückschlägt, verwandeln sie sich in Rosen. Freilich, 
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die doch sehr biographisch getreue „Legenda aurea“ des Jacobus de Voragine weiß 
noch nichts davon®. Erst das Spätmittelalter beginnt den Zug zu kultivieren, der 
für die spätere Verehrung und Ikonographie der heiligen Landgräfin entscheidend 
werden sollte. Aber die Legende lag in jener Zeit in der Luft. Die Nonne Flora 
von Beaulieu, gestorben 1299, wird von ihrer Priorin überrascht, wie sie den Armen 
Brot zuträgt: Die Priorin greift zu und findet Rosen. Das wird aber von der christ- 
lichen Sarazenin Casılda von Burgos ebenso erzählt, und spanische Maler wie Zur- 
baran haben den Zug gern festgehalten®. Er wurde ım 16. Jahrhundert aber weiters 
auch von Margarita von Modena berichtet, oder im 17.Saeculum von der Germana 
von Pibrac bei Toulouse. Die Beispiele lassen sich häufen. Heinrich Günter hat sie 
sorgfältig zusammengestellt 1°. 

Bei dieser Zusammenstellung der Rosenwunder kommt nur vielleicht das eigen- 
tümliche soziale Gefälle der Legendengestalten nicht ganz deutlich heraus. Sie stellt 
nämlich neben die hohen Damen, bei denen sıch das Brot ın Rosen verwandelt, 
die armen Dienstboten, die das von ihnen den Armen gespendete Brot für Hobel- 
späne, den von ihnen dargebotenen Wein für Lauge ausgeben: Und siehe da, es ist 
dann in den Augen der Neider wirklich jeweils Hobelspäne und Lauge, was da von 
der Notburga von Eben oder von Gunthildis, der Dienstmagd von Suffersheim, 
vorgewiesen wird!i. Da geht ein ganz eigener Zug durch die spätmittelalterliche 
Legende, der für die alpenländischen Verhältnisse noch besonders durch die Aus- 
prägung in der Notburga-Legende wichtig geworden ist. Es handelt sich dabei 
vielfach um Volksheilige, unkanonisierte weibliche Gestalten, welche die Armen- 
spenden geben wollen und ihre Dienstgeber durch die Verwandlung von Brot in 
wertlose Hobelspäne und von Wein in scharfe Lauge von ihren edlen Absichten 
überzeugen. i 

Im adeligen Bereich blieb es bei der minnesingerlichen Stilisierung des Rosen- 
wunders. Ob Elisabeth von Thüringen oder Brigitte von Hohenrot oder eben auch 
Beatrix von Mariahof, bei diesen hohen Frauen verwandelte sich das Brot in Rosen. 
Bei Elisabeth und den anderen war es das Brot, das sie spenden wollten, bei Beatrix 
aber war es das Brot, das sie sich selbst erbettelt hatte. Das bleibt also die merkliche 
Unterscheidung, die vielleicht absichtlich betonte Gegenüberstellung. 

Das 14. Jahrhundert scheint die Hauptquellzeit dieser Rosenwunderstilisierungen 
gewesen zu sein. Die Legenden wurden damals auf mehr oder minder geschichtlich 
bezeugte Persönlichkeiten des 12. und 13. Jahrhunderts zurückbezogen. Das mag all- 
gemein im ganzen ritterlichen Europa so gewesen sein und hat sich an den einzelnen 
Verehrungsstätten wohl ziemlich gleichzeitig dann festgesetzt. Man darf sicherlich 
annehmen, daß man sich also schon im frühen 15. Jahrhundert auch die Rosen- 
iegende von Beatrix von Mariahof erzählte. Die literarische Bezeugung durch das 
lateinische Gedicht des späten 15. Jahrhunderts bekräftigt diesen Zeitansatz. Das 
Tafelbild stellt dann ein nur wenige Jahrzehnte jüngeres Zeugnis dafür dar, das 
aber freilich die Geschichte vor der gläubigen Offentlichkeit dauernd dargetan hat, 
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wogegen das Gedicht sehr bald in Vergessenheit geraten wäre, wenn nicht die Stifts- 
chronisten ab und zu daran erinnert hätten. 


Auch heute ist das Bild das lebensvollste Zeugnis für die Rosenlegende in Maria- 
hof. Es ist wohl auch gleichzeitig ein Erinnerungsbild für das in der Türkenzeit 
verschwundene Stiftergrab. Weder Grab noch Gedicht noch Bild haben freilich die 
angebliche Stifterin zur geschichtlichen Persönlichkeit oder zur kanonisierten Heili- 
gen werden lassen. Aber bis zur Gegenwart verkündet doch mindestens das in dem 
Tafelbild festgehaltene Legendenmotiv von der örtlichen Verehrung und deren 
ritterlicher Begründung, so daß wir Beatrix von Mariahof in den Kreis der wich- 
tigen Legendengestalten der innerösterreichischen Alpenländer aufnehmen müssen. 
Auch das Festhalten der Tradition der Benediktiner von St. Lambrecht an diesem 
Legendenzug, dieses zähe Überleiten solcher halb historischer, halb legendärer Mo- 
tive aus dem Hoch- über das Spätmittelalter bis in die frühe Neuzeit bleibt zu 
beachten. Die Legenden der Barockzeit konnten dann vielfach an solche zäh bei- 
behaltenen Überlieferungen anknüpfen. 
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Ein apokryphes Motiv von der Flucht nach Ägypten 
in Volkserzählung, Volkslied, Schauspiel und bildender Kunst 


Zu manchen Motiven der Volkserzählung und ihrer Verwertung auf dem volks- 
nahen Theater oder auch im Volkslied und nicht zuletzt in der alten bildenden Kunst 
gibt es verschiedene Zugänge. Innerhalb der Volkskunde hat auch die Sachforschung, 
die sonst etwas seitab zu stehen scheint, Beiträge für die Erkenntnis solcher Motive 
zu leisten vermocht. Diese neuere Sachvolkskunde, insbesondere die Geräteforschung, 
hat nämlich ein erneutes Durchsuchen der Bildquellen auf bisher unbeachtete oder 
nicht richtig verwertete Zeugnisse zur bäuerlichen Sachkultur notwendig gemacht. 
Nach verschiedenen ähnlichen Vorarbeiten habe ich einige Jahre hindurch auch die 
Geräte der Aussaat, also besonders Säkörbe, Säschaffe und verwandte Gegenstände, 
festzustellen versucht und dabei die verschiedensten Bildquellen durchgemustert?. 
Die Darstellung des Säens in der bildenden Kunst des Mittelalters ist nicht gerade 
häufig, aber auch nicht so selten, wie man zunächst annehmen möchte®. Sie tritt im 
Zusammenhang mit verschiedenen Motivreihen auf, was den Vergleich der jeweils 
dargestellten Sägeräte erleichtert. 

Eine in diesem Zusammenhang sonst kaum herangezogene derartige Motivreihe 
ist die der Darstellungen der Flucht nach Ägypten. Von kunstgeschichtlicher Seite 
hat man sich damit ikonographisch befaßt. Eine Heidelberger Dissertation von 
Karl Vogler behandelte 1931 „Die Ikonographie der Flucht nach Ägypten“ und 
widmete ein ganzes Kapitel dem in unserem Zusammenhang wichtigen „Getreide- _ 


wunder“ 5. Vogler zog hauptsächlich flämische und französische Darstellungen des 


Spätmittelalters heran, die in der Geschichte des Motives auch tatsächlich eine große 
Rolle spielen. Deutsche Zeugnisse treten bei Vogler stark zurück. Hier hat Hans 
Wentzel abgeholfen, der 1957 in einer vorzüglichen, äußerst materialkundigen 
Studie weitaus mehr Darstellungen der „Kornfeldlegende“ zu überblicken ver- 
mochte. Besonders die Einbeziehung der norddeutschen, weiterhin aber auch der 
niederländischen, englischen und skandinavischen Bildzeugnisse bereicherten unsere 
Kenntnisse beträchtlich ®. 

Es ist nunmehr klar, daß die bildende Kunst mindestens vom Ende des 13. Jahr- 
hunderts an das Bildmotiv kannte und verwendete. Von der Miniaturmalerei und 
dem Glasfenster bis zum Altarbild hat das Motiv mitgelebt, oft bescheiden und 
nebenbei angebracht und daher nur bei genauem „Lesen“ der Darstellungen zu 
erkennen. In der Spätrenaissance verklingt es allmählich, wie die meisten apo- 
kryphen Motive. Obwohl es sich dauernd um reizvolle Abwandlungen der Dar- 
stellung handelt, bleibt der Kern der Bilderzählung stets gleich. Es genügt daher 
von unserem Standpunkt der Volkserzählforschung aus, wenn man sich ein der- 
artiges Bild einmal genau vor Augen führt. 
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Ein in Wien verwahrtes Beispiel aus der Blütezeit der Darstellung des Motives 
soll hier zum Ausgangspunkt der weiteren Betrachtung genommen werden. Die 
Österreichische Nationalbibliothek verwahrt ein prachtvolles französisches Stunden- 
buch, den Livre d’heures Hs. 1855, der bald nach 1420 entstanden sein dürfte. Die 
Bilder dieses Stundenbuches sind erfreulicherweise in der Ausgabe von Ernst Trenk- 
ler in guten Farbwiedergaben zugänglich”?. Das Blatt 12 dieses Stundenbuches nun 
ist der Darstellung der Flucht nach Ägypten gewidmet. Das Hauptbild zeigt die 
Ankunft der Heiligen Familie in einer Stadt, die Rahmenbilder zeigen, von links 
oben angefangen, den Befehl zum Kindermord, die Aufforderung zur Flucht durch 
den Engel an Joseph, das Vorbeiziehen der Heiligen Familie an einem heidnischen 
Tempel, in dem ein Götzenbild umstürzt; dann von rechts oben nach unten die Rast 
der Heiligen Familie unter einem Baum und den Bethlehemitischen Kindermord. 
In der unteren Zeile befindet sich in der Mitte das Bildchen, das wir uns bis hierher 
aufgespart haben. Trenkler beschreibt es mit den Worten: „Soldaten zu Pferd 
fragen bei einem Bauern nach der Heiligen Familie.“8 Da es sich nicht um einen 
gewöhnlichen Bauern, sondern genauer gesagt um einen Sämann handelt, den ich 
bei der oben erwähnten Suche nach Bildzeugnissen für das alte Sägerät besonders 
ins Auge faßte, sei eine etwas ausführlichere Beschreibung gegeben: Das ausgezeich- 
net aufgebaute Kreisbildchen zeigt ein bäuerliches Ackerland, vorn grün begraster 
Boden, rechts und hinten braunes Schollenfeld. Von links reiten zwei geharnischte 
Krieger heran, die offenbar den Bauern, der fast genau ın der Mitte vorn aus- 
schreitet, fragen. Der Bauer, mit grauer Mütze und grauem Rock, weißen Strumpf- 
hosen und schwarzen hohen Schuhen, hat ein Sätuch umgebunden, ein weißes Tuch, 
das ihm von der rechten Schulter zur linken Hüfte hängt. Sein rechter Unterarm 
liegt abgewinkelt darüber; er könnte also daraus säen. Mit der freien linken Hand 
weist er nach rechts, auf das braune Schollenfeld, in dem schütter übermannshohe 
Kornhalme mit reifen Ähren stehen. Über der ganzen Szene wölbt sich der blaue 
Himmel, die strahlende Sonne steht im Scheitel, aber ringsum sind Sterne zu sehen, 
die vielleicht zusammengeordnet ein Sternbild ergeben. 

Das eigentliche Motiv des Bildes wird durch die deutliche Darstellung des Wider- 
spruches angegeben: Der Bauer hat noch das Sätuch umgebunden, weist aber mit 
der Hand eigens auf das Kornfeld, auf dem die reifen Halme mit den vollen Ähren 
stehen. Er spricht also mit seiner Gebärde von diesem Wachstum: Hier das Saatgut 
im Sätuch, dort das reife Korn. Für den „Leser“ dieses Stundenbuches besagte diese 
Darstellung eine ganze Geschichte. Diese Geschichte ist die Kornfeldlegende. Um die 
Spannweite einer solchen Geschichte vorzuweisen, ziehe ich zunächst eine Fassung 
der Legende heran, wie sie heute noch ım österreichischen Burgenland, und zwar in 
Kleinwarasdorf, erzählt wird®. Die Sammelarbeit für den Atlas der burgenländi- 
schen Volkskunde hat diese Legende erst seit einigen Jahren zugänglich gemacht. 
In Kleinwarasdorf gibt es wie in vielen burgenländischen Orten zu Weihnachten 
den Brauch des Luciaweizens. Diese Tellersaat kommt am Heiligen Abend unter 
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den Christbaum, mitten in den sprießenden Weizen auf dem Teller wird eine 
brennende Kerze hineingestellt. Dazu erzählt man sich nun: Joseph und Maria flohen 
mit dem Jesuskind nach Ägypten, zufällig an einem Acker vorbei, der von einem 
Bauern mit Weizen bestellt wurde. Die Verfolger stellen der Heiligen Familie nach 
und fragen den Bauern, ob er niemand vorbeiziehen gesehen habe. Da antwortet 
der Bauer: „Ja, wie ich den Weizen da zu säen begonnen habe, zogen sie an mir 
vorbei!“ Das war aber eben vor etwa einer halben Stunde geschehen. Es geschah 
das Wunder, daß der Weizen in der halben Stunde soviel wie sonst in drei Monaten 
wuchs. Da glaubten die Soldaten, das wäre also vor einigen Monaten gewesen, und 
nahmen dann einen anderen Weg, um die Heilige Familie zu verfolgen. 

Das ist eine der vielen Legenden aus der Kindheit Jesu, wie sie im Umkreis der 
apokryphen Evangelien entstanden sind. Das Burgenland hat, wie in so vielen 
anderen Fällen, auch hier eine Überlieferung bewahrt, die sonst im allgemeinen 
längst erloschen scheint. Im 19. Jahrhundert konnten noch zahlreiche Fassungen 
dieser Kornfeldlegende aufgezeichnet werden, vor allem in den süd- und west- 
europäischen Volkstraditionen!%. Von Katalonien und der Provence gehen die 
Funde dieser Legende nordwärts durch ganz Frankreich in die Niederlande, ja bis 
England und Irland. Geschichtlich läßt sich die Kornfeldlegende nicht so leicht ver- 
folgen. Sie ist nämlich in den gewöhnlich gelesenen apokryphen Evangelien nicht 
enthalten, so daß man gelegentlich schon die Vermutung ausgesprochen hat, es 
handle sich überhaupt erst um eine mittelalterliche Bildung, und zwar aus der 
französischen Spielmannstraditiont!. Dem widerspricht nun freilich die überaus 
weite Streuung der Legende in den mündlichen Fassungen des 19. Jahrhunderts, die 
kaum von einer Spielmannserzählung etwa des 12. Jahrhunderts hätten ausgehen 
können. Aber eine Verstärkung der Tradition vom 12. Jahrhundert an, und zwar 
gerade auf französischem Boden, wird man wohl annehmen müssen. Stammen doch 
alle ältesten bildlichen Darstellungen des Motives auch aus Frankreich. Sie setzen 
wohl schon in der Mitte des 13. Jahrhunderts, wenn nicht noch etwas früher, ein, 
verstärken sich dann vor allem im Miniaturenschmuck der Stundenbücher noch 
beträchtlich, und in diesen Bereich gehört ja nun auch wieder das Bildzeugnis des 
Stundenbuches der Österreichischen Nationalbibliothek. 

Das früheste Zeugnis literarischer Art bietet ein französisches Gedicht des 
13. Jahrhunderts, das in der Pariser Handschrift Manuscrit frangais 1533 erhalten 
ist und auszugsweise von Robert Reinsch veröffentlicht wurde!2. Dieses Gedicht 
von Jesu und Mariä Leben bringt die Legenden um die Flucht nach Ägypten aus- 
führlich, und zwar jene, die in den apokryphen Evangelien enthalten sind, wie die 
Geschichte vom Palmbaum, der sich auf Jesu Befehl neigt, oder jene vom Sturz der 
Götzenbilder, also Motive, die auch auf dem Blatt 12 unserer Handschrift dar- 
gestellt sind. Es bringt aber auch andere Legenden, was Reinsch zum Beweis dafür 
nimmt, daß dem Dichter als Quelle ein lateinisches Kindheitsevangelium vorgelegen 
haben müsse, dessen Redaktion eben unter den bis jetzt herausgegebenen neu- 
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testamentlichen Apokryphen nicht nachweisbar ist. Dazu gehört die Geschichte 
vom Sämann, die mit den Versen beginnt: 

Nostre Dame s’ent est tornee, 

Qui mult estoit espovantee, 

Et vers Egypte s’en aloit, 

Et saint Josep la conduisoit. 

Vers .i. predome sont venu, 

Qui semoit ble en .i. heru. 

, 


Diese Erzählung hat in Frankreich viel Anklang gefunden. Nicht nur in der bilden- 
den Kunst, sondern auch im geistlichen Schauspiel. Sie ist im 15. Jahrhundert in das 
Dreikönigspiel aufgenommen worden, das im Sammelband der Bibliothek von 
Ste. Geneviève erhalten ist13. Dieser Jeu des Trois Rois behandelt sehr ausführlich 
die Dreikönigserzählung mit Einschluß des Bethlehemitischen Kindermordes. Crei- 
zenach charakterisiert die in Betracht kommenden Szenen folgendermaßen: „Die 
Könige zeigen sich sehr redselig, einen großen Teil des Stückes hindurch befindet 
sich auch ein Landmann auf der Bühne, der Getreide aussät. Er zeigt Joseph den 
Weg nach Ägypten, worauf durch ein Wunder sein Getreide plötzlich reif wird, 
und als hierauf die Schergen des Herodes kommen, die zur Ermordung der Kinder 
ausgesandt sind, kann er ihnen mit gutem Gewissen die Auskunft erteilen, daß 
niemand vorbeigekommen sei, seitdem er sein Getreide säte.“ 14 Die theatralische 
Verwirklichung des legendären Wunders ist nun auf der Bühne des mittelalterlichen 
Dramas nicht gerade leicht vorstellbar. Man wird aber doch nicht daran zweifeln 
können, daß die Szene tatsächlich dargestellt wurde und durch die theatralische 
Darstellung auch wieder weiter bekanntgemacht worden sein dürfte. Das 15. Jahr- 
hundert behielt jedenfalls besonders in Frankreich das Interesse an dem Motiv bei. 
Ein Lyoner Inkunabel „De quelques miracles que l’Enfant Jesus fit en sa jeunesse“ 
erzählt die Legende ganz ähnlich, wie sie noch im 19. Jahrhundert im ganzen Mit- 
telmeerbereich aufgezeichnet werden konnte und wie sie in unseren Tagen noch im 
Burgenland lebt!5. Hier in der Lyoner Fassung greift das Jesuskind dem Sämann 
in das Sätuch und sät selber aus, und das Korn wächst sogleich hoch auf. Die Solda- 
ten des Herodes kommen und fragen nach dem Verbleib der Frau mit dem Kind: 
„Oui, dit-il, quand je semois ce blé. Lors les meurtriers se penserent qu’il ne savoit 
ce qu’il faisoit, car il avoit d'un an que celui blé avoit été semé; si s’en retournèrent 
en arrière.“ 

Inmitten dieser starken literarischen und theatralischen Überlieferung ist also die 
Darstellung der Kornfeldlegende auch unseres Stundenbuches entstanden und ver- 
standen worden. Sie ist umgekehrt ein vorzügliches Beispiel für die Bekanntheit des 
Motives in ihrer Entstehungszeit. Die sparsame Darstellung, in der die Hand- 
bewegung des Sämannes auf das reife Getreide alles aussagt, spricht besonders deut- 
lich dafür, daß das Motiv auch bei einer dermaßen konzentrierten Darbietung noch 
ohne weiteres verstanden wurde. 
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Das war zweifellos nicht immer und überall der Fall. Andere Darstellungen des 
Motives erzählen doch viel ausführlicher. Das Motiv ist dann auch leichter zu er- 
kennen. Ein schönes Beispiel für die ausführliche Erzählung im Bild bietet die Dar- 
stellung von Joachim Patinier (f 1524, Antwerpen) auf seiner „Ruhe auf der 
Flucht“, die sich im Madrider Prado befindet 18. Auf die Werkstattwiederholungen 
in Wien, Berlin und New York hat schon Karl Vogler aufmerksam gemacht. Auf 
diesem Bild spielen sich die verschiedenen Szenen der Flucht nach Ägypten in einer 
weiten Waldhügellandschaft ab. Im Hintergrund rechts gewahrt man verschiedene 
Feldarbeiten, und zwar links auf dem Schollenfeld die Aussaat, der Sämann mit 
dem fast unerkennbaren Sägerät — es könnte ein Säkorb sein — wirft die Körner 
aus, vor ihm wird eine Dreiecksegge über das Feld gezogen. Das Feld rechts davon 
ist schon mit mannshohen Ähren bestanden, die ganz rechts sogar bereits geschnitten 
werden, und zwar von einem Mann mit einer Sichte, der Kurzstielsense!?. Da- 
zwischen nun stehen zwei Soldaten, mit Speeren bewaffnet, und fragen nach dem 
Paar mit dem Kind, und wieder weist eine Person auf das reife Kornfeld, das da 
sogar schon geschnitten wird. Man hört geradezu die Auskunft, die so wunderbar 
die Wahrheit zu verbergen weiß: Ja, das Paar ist vorbeigekommen, und zwar zu 
der Zeit, als man das Korn säte, das hier schon geschnitten wird. Patinier erzählt 
das alles umständlich, vielfigurig, deutlich. Das Randbildchen unseres Stundenbuches 
hat die Legende in unnachahmlicher Raffung dargestellt. Freilich kam ihm dabei 
zugute, daß das ganze Blatt den Legenden von der Flucht nach Ägypten gewidmet 
war und die Szene daher von vornherein im Zusammenhang verstanden wurde. 


Das also sind Tatbestände der bildkünstlerischen Gestaltung der Kornfeldlegende. 
Jeder der erwähnten Züge kann nach den Nachweisen bei Vogler und nunmehr vor 
allem bei Hans Wentzel an mehreren weiteren Darstellungen abgelesen werden. Das - 
Zentrum des Problems bleibt immer gleich: Es handelt sich um eine Erzählung, die 
in ihrer Blütezeit allen Volksschichten bekannt war und immer noch weiter bekannt 
gemacht wurde. Einer Geschichte, die ein seltsames Schweben zwischen Wahrheit 
und Unwahrheit darzutun versuchte: Gewiß, es war durchaus wahr, daß die von 
den Schergen gesuchten Leute vorbeigekommen waren, als das Korn ausgesät wurde. 
Aber diese Auskunft war doch doppelsinnig. Die Fragenden mußten annehmen, 
daß dies eben so lange her sei, als sonst das Wachstum des Korns von der Aussaat 
bis zur Reife an Zeit benötigt. Das Korn war aber wunderbarerweise sofort auf- 
geschossen, und da die Schergen mit normalem Zeitmaß dachten, wurden sie doch 
eigentlich betrogen. Zum guten Zweck, gewiß, und durch ein Wunder. Der Ant- 
wortende konnte ihnen guten Gewissens die Auskunft geben, belog sie nicht, gab 
aber doch eine Auskunft, die der normalen Zeitangabe nicht entsprach. Das sind 
die verwirrenden Gedanken, die jeder mittelalterliche Mensch beim Lesen der Bil- 
der, beim Anhören der Erzählungen und der Schauspiele haben mußte. Es war doch 
eigentlich nur eine recht relative Wahrheit, ein frommer Betrug, eine Augenblen- 


263 


III. Legende 


dung, was hier dargeboten wurde. Das Gotteskind war da mehr oder minder ein 
Märchenheld geworden, der sich augenblendender Mittel bedienen durfte. 


Gerade dieser Zug, die skrupellose Täuschung der an Waffen und brutalen Kräf- 
ten mächtigen Schergen durch ein hilfloses Paar mit einem neugeborenen Kind, hat 
die Geschichte offenbar so ungemein beliebt gemacht und so lange am Leben er- 
halten. Man wundert sich angesichts der greuelreichen französischen Geschichte des 
Mittelalters nicht, daß eine derartige, irgendwie für die Schwachen, Ohnmächtigen 
trostvolle Legende gerade dort so lange und intensiv beliebt sein konnte und wohl 
auch von dort ausgestrahlt ist. Das ganze alte Frankreich, mit allen seinen Neben- 
landschaften, war und blieb an dieser Verbreitung hauptbeteiligt und ermöglichte 
auch noch die Gestaltungen des Motives im Volksschauspiel und gelegentlich sogar 
noch im Volkslied. An seiner Ostflanke, in Lothringen, hat sich ein Legendenlied 
über unser Motiv aufzeichnen lassen. Louis Pinck, der große Lothringer Volkslied- 
sammler, hat das Lied mit dem Anfang 


Guten Tag, guten Tag, Herr Ackersmann, 

Habt ihr denn nichts gesehen, 

Von einem Weib, von einem Mann, 
als deutschsprachiges Lied aufgezeichnet 18. Aber bezeichnenderweise gibt es auch 
dazu wieder französische Parallelen, das Legendenlied gibt es also in beiden Spra- 
chen. Auch das bezeugt wieder sein langes Verharren im Bereich der französischen 
Volksüberlieferung. Während die barocke Entfaltung sonst in Süddeutschland und 
Osterreich beispielsweise das Motiv aus den Bereichen der volksnahen Kunst, auch 
der Volkserzählung, fast ganz entfernt hat, ist es im Bereich der altertümlicher ver- 
bliebenen Volksüberlieferung im Westen sogar im Volkslied lebendig geblieben. 
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Ein Wiener Gnadenbild in Geschichte und Legende 


Die Schicksale großer Kunstwerke sind mitunter den menschlichen Schicksalen 
ganz ähnlich. Viele bekannte Werke stehen jahrhundertelang in allgemeinem An- 
sehen, andere wieder erhalten ihr Licht von einer besonderen Betrachtungsweise, 
um mit deren Vergehen unter Umständen wieder in den Schatten zurückzutreten. 
Manches große Werk besaß volkstümliche Bekanntheit und keine ästhetische Schät- 
zung, manchem anderen erging es wieder umgekehrt: Wie dem auch immer sei, in 
ihren Schicksalen dienen sie uns als Spiegel des Lebens selbst, menschennah als Ge- 
bilde von Menschen und doch durch ihre künstlerische Weihe für gewöhnlich dem 
allzu Handgreiflichen entrückt. Besonders ihre Entstehung scheint mitunter bis zum 
Geheimnisvollen verschleiert. Ihr Untergang dagegen verbindet sie immer wieder 
mit unserem leiderfahrenen Verständnis. 

Alle diese Betrachtungen drängen sich dem Kunstfreund, dem Kenner der Wiener 
Kunstschätze vor allem, auf, der den Geschicken jenes romanischen Riesenkreuzes 
nachsinnt, das unsere Jahre als „Wimpassinger Kreuz“ kannten und das beim 
Brand des Wiener Stephansdomes im Jahr 1945 mit so vielen anderen Kunstschät- 
zen zusammen zugrundegegangen ist. Sein Geschick, dessen Abschluß wir also in 
nächster zeitlicher, räumlicher und gefühlsmäßiger Nähe miterlebten, mag Anlaß 
sein, seine Geschichte auch nun, nachdem es uns entschwunden ist, so nachzuzeichnen, 
wie sie uns noch faßbar erscheint. | 


I 


Das Kreuz befand sich, als es in den dreißiger Jahren unseres Jahrhunderts in das 
Blickfeld der Kunstforschung geriet, die dann seltsamerweise mittelbar sein Ende 
veranlaßt hat, in der Kirche von Wimpassing an der niederösterreichisch-burgen- 
ländischen Grenze, über dem Hochaltar!. Das riesenhafte Kruzifix, über sieben 
Meter hoch und mehr als viereinhalb Meter breit, war eine Temperamalerei auf 
Pergament, auf Lärchenholz aufgezogen, insgesamt nicht weniger als siebenhundert 
Kilogramm schwer. Schon diesen Ausmaßen nach mußte es bei der Aufnahme der 
Kunstdenkmäler in dem weltunbekannten Wimpassing auffallen, man sprach es 
dabei schon als das wohl größte und gewichtigste Kreuztafelbild der Welt an und 
erkannte ihm die zeitliche Herkunft aus dem 13. Jahrhundert, die stilistische aus 
der italienisch-byzantinischen Malerei der Zeit, der „maniera greca“, zu. Man mußte 
sich aber bei diesen Feststellungen auch mit der Geschichte des Bildes befassen, da es 
ja um ein halbes Jahrtausend älter war als die Kirche, in der man es bei der In- 
ventarisation der Kunstdenkmäler gefunden hatte. | 

Mit diesen Feststellungen und Zuweisungen, die in der Kunstforschung Aufsehen 
erregen mußten, begann der letzte Weg dieses Kreuzbildes, das seit etwa sieben- 


265 


III. Legende 


hundert Jahren schon so manchen merkwürdigen Reisepfad hinter sich gebracht 
hatte. Nach Wimpassing über der Leitha war es 1783 aus der Wiener Minoritenkirche 
gekommen, als die Minoriten ihr dortiges Kloster in der Inneren Stadt infolge der 
josephinischen Klosteraufhebung verloren und das Haus der Weißspanier in der 
Alserstraße besiedeln mußten. Wimpassing, das kleine Kloster an der Grenze zwi- 
schen Österreich und Ungarn, war 1587 von den Wiener Minoriten gestiftet wor- 
den, so daß das Kreuz also auf diese Weise doch im Zusammenhang des Franziska- 
nertums verblieb, dem es ursprünglich wohl auch entstammte. Denn zumindest in 
Wien war es die längste Zeit ın diesem gewesen, wie seine Herkunftslegende deutlich 
zeigt. Diese erzählt eine ausgesprochene Stromsage oder Anschwemmungslegende, 
wie sie bei manchen anderen bekannten Gnadenbildern, beispielsweise bei jenem 
berühmten der Madonna auf dem Bogenberg in Niederbayern, auch erzählt wird, 
und zwar in folgender Weise: Um die Zeit vor der Kreuzerfindung im Jahr 1350 
kam ein großes Kreuz mit dem darauf gemalten Bildnis des gekreuzigten Erlösers 
auf der Donau stromabwärts geshwommen und setzte sich an deren Ufer in der 
Rossau, unweit des Gasthauses zum „Goldenen Lamm“ also fest, daß es durch keine 
menschliche Mühe aus dem Wasser gezogen werden konnte. Es wurde daher eine 
feierliche Prozession, welcher der ganze Klerus und eine riesige Volksmenge bei- 
wohnte, dorthin abgesandt und das bisher unbewegliche Kreuz von einem Konven- 
tualen des Minoritenordens mittels seines ausgeworfenen Ordensgürtels ohne Mühe 
aus der Donau gezogen und nach St.Stephan gebracht, wo es zur Verehrung aus- 
gesetzt wurde. Aber schon am nächsten Morgen wurde das Kreuz, ohne Zutun einer 
lebenden Person, in der Minoritenkirche gefunden. Dort wurde es über dem Hoch- 
altar zur Verehrung aufgerichtet?. 

Die Elemente dieser Legende zeigen ganz deutlich jene symbolisierenden Züge, 
die fast die ganze Kultgeschichte des Mittelalters in ein schwer zu durchdringendes 
Dunkel hüllen und allen rationalistischen Durchleuchtungsversuchen widerstehen. 
Man muß sich damit genauer beschäftigen und allgemeine und örtliche Züge dabei 
zu trennen versuchen. Die Strom- oder Anschwemmungslegende ist zu allgemein 
verbreitet, als daß man etwa aus ihr einfach schließen könnte, das Kreuz sei be- 
stimmt auf dem Wasserwege nach Wien gekommen. Die Annahme würde an sich ıa 
durchaus wahrscheinlich erscheinen, hat aber mit der Legende als Erzählform nichts 
zu tun. Die Übertragung nach St. Stephan wird auch nicht als bloßer Legendenzug 
aufzufassen sein: Bei der Bedeutung des Kreuzes erscheint eine Erstaufstellung in 
der Hauptkirche Wiens sehr gut denkbar. Man hat an diesen Legendenzug sogar die 
sehr weitführende Folgerung angeknüpft, daß das Kruzifix ursprünglich das Tri- 
umphkreuz des romanischen Domes gewesen sei. Dementsprechend vermutete man, 
daß das Kreuz erst beim gotischen Umbau des Domes in die Minoritenkirche gelangt 
sei, also etwa um 1350, dem Jahr, das die Legende für die Ankunft des Kreuzes 
nennt. Irgendein Beleg für die Verwendung gerade dieses Kruzifixes als Triumph- 
kreuz in St. Stephan existiert allerdings nicht 3. 
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Für die Legendenforschung erscheinen solche Versuche, rein geschichtliche Ele- 
mente aus der frommen Sage herauszulesen, von vornherein zum Scheitern ver- 
urteilt. Wie uns auch eine solche Legende überliefert sein mag, sie ist schon rein 
erzählerisch ein vielschichtiges Gebilde. Das mächtige Hauptmotiv wird von einer 
Reihe von Nebenmotiven umspielt, die alle ihre besondere Bedeutung gehabt haben 
können. Sie stammen von ausgesprochenen „Redaktionen“ her, die man aber nicht 
etwa schichtenweise nur abzulösen bräuchte, um dann eine „Urform“ zu erhalten. 
Bei im wesentlichen mündlich überlieferten Erzählungen, die jahrhundertelang 
durch Prediger mit bestimmten Tendenzen verkündet und von deren Zuhörern 
willig weitererzählt wurden, stehen Züge ganz verschiedenen Alters nebeneinander, 
welche aber weder von den Predigern noch von ihren Zuhörern kritisch geschieden 
wurden. Von einer auch nur einigermaßen historischen Abfolge von Ereignissen, die 
sich in diesen Ursprungsgeschichten spiegeln würde, kann also wohl nur selten die 
Rede sein. Vergleicht man eine andere Anschwemmungslegende aus dem Bereich der 
Donau, so kommt man zu dem gleichen Ergebnis: In Mariaort bei Regensburg wird 
ein steinernes Gnadenbild Marias verehrt. Das Gnadenbild der Gottesmutter mit 
dem Kind soll der Legende nach in der Zeit der oströmischen Bilderstürmerei im 
Jahre 730 in Konstantinopel ins Meer geworfen worden sein. Es soll dann vom 
Schwarzen Meer auf einer Wacholderstaude die Donau stromaufwärts bis Mariaort 
geschwommen sein, wo der Strauch am Ufer hängengeblieben sei. Der Strauch ist 
sogar noch zu sehen; einige Zweige, die auf einem kanzelartigen Mauervorsprung 
an der Ostwand der Kirche gedeihen, werden dafür ausgegeben. Aber das Gnaden- 
bild, das schon im Jahr 730 seine Reise von Byzanz nach Bayern angetreten haben 
soll, ist doch eine künstlerische Schöpfung des 14. Jahrhunderts. So etwas läßt sich 
nicht auf angebliche Tatsachen der Verehrungsgeschichte hin interpretieren, sondern 
muß als Legende gewertet werden, die sich ohne irgendeine Rücksicht auf tatsäch- 
liche Zeitumstände an ein Gnadenbild anheftete, das eben einer Ursprungssage 
bedürftig war. Und gerade den ganzen Donaulauf entlang war begreiflicherweise 
die Anschwemmlegende immer bei der Hand. 

Man kann also etwa versuchen, bei der Legende des Wimpassinger Kreuzes zu- 
_ nächst einige Schichten abzuheben, um den eventuellen örtlichen Zusammenhang zu 
überprüfen. Der Anschwemmort in der Rossau wird erstaunlich genau angegeben. 
Das Motiv wäre im Wiener Bereich auch im Jahr 1350 schon gut bekannt gewesen. 
Das Gnadenbild des hl. Jakob, das jahrhundertelang in der Penzinger Pfarrkirche 
verehrt wurde, soll schon 1190 durch den Wienfluß angeschwemmt worden sein. 
Was die Hochwässer der Donau wie der Wien jährlich alles mit sich brachten, 
braucht hier nicht erörtert zu werden. Das war bekannt, wurde aber kaum zum 
Wunder gestempelt. Die Rossau war wohl den Hochwässern der Donau bis ins 
19. Jahrhundert hinein besonders ausgesetzt, aber auch Ländeplatz in normalen 
Zeiten. Dort hätte also das Kreuz, wenn man so sagen will, auch ganz ordnungs- 
gemäß anlegen können. Es ließ sich, gleichgültig zunächst, wie es gekommen sein 
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mag, nun nur nicht richtig bergen. Die Minoriten wußten Bescheid: Ein Konven- 
tuale warf seinen Ordensgürtel aus, und nun konnte das ungeheure Kruzifix aus 
dem Wasser gezogen werden. Das ist eine Schicht der Legende, die wir wirklich 
abheben können: So ist die Geschichte von den Minoriten erzählt worden. Das 
Motiv, daß ein derartiger Gegenstand nur von einem besonderen Menschen, etwa 
einer reinen Jungfrau oder einem neugeweihten Priester, geborgen werden kann, 
ist weit verbreitet. Dieser Zug ist hier also gegeben, aber spezialisiert. Es muß ein 
Ordensangehöriger sein, in dessen Kirche das Kreuz sozusagen „gehört“, und nicht 
seine besonders dazu taugliche Persönlichkeit, sondern sein Gürtelstrick bewirken 
das Landewunder. Das ist franziskanische Tradition. Die besondere Wertschätzung 
des Gürtelstrickes der Bettelmönche setzt schon sehr früh ein und hat auch schon 
früh ihren Niederschlag in der Legende gefunden. So erzählt der „Liber Miracu- 
lorum“ vom hl. Antonius von Padua die Geschichte, wie ein Narr durch des Heili- 
gen Gürtel geheilt wurde: „Als der glorreiche heilige Antonius einmal predigte, 
erhob sich inmitten des Volkes ein Narr, der die Hörer der Predigt störte. Daher 
ermahnte ihn der Heilige freundlich und sagte ihm, er möge schweigen. Der Narr 
aber antwortete, daß er nicht schweigen würde, bevor er ıhm nicht seinen Gürtel 
gebe. Da löste der Heilige seinen Gürtel und gab ihm denselben. Als nun der Narr 
den Gürtel umarmte und küßte, erlangte er den vollen Gebrauch der Vernunft 
wieder. Es wunderten sich alle, warfen sich zu Boden und dankten dem Herrn für 
seine Befreiung von dieser Krankheit des Geistes. Er aber forderte das Volk auf, 
Gott in seinem Diener Antonius zu preisen.“® Man mag sich zu dieser Geschichte 
manches denken. Es könnte dem Rationalisten nicht verwehrt sein, sie beispiels- 
weise auf Elemente der Suggestion hin zu untersuchen oder den angeblichen Narren 
als „agent provocateur“ zu betrachten. Hier kommt es uns nur darauf an festzustel- 
len, daß die besondere Wertschätzung des zur Ordenskleidung gehörenden Gürtel- 
strickes für alle Glieder des Franziskanerordens besonders kennzeichnend war und 
sich auch in ihren Legenden niederschlug. Das Motiv der Ländung des Wimpassin- 
ger Kreuzes durch einen Minoriten-Konventualen mit Hilfe seines Gürtelstrickes er- 
scheint dadurch als ein sozusagen parteimäßig festlegbares Legendenstück, das für 
die weitere Ordenstradition ın der Andachtsliteratur und in der Predigt besonders 
betonenswert erscheinen mußte. 

Wendet man sich aber dem Hauptmotiv zu, der Anschwemmlegende selbst, dann 
verblassen solche an sich nicht unwichtigen Nebenmotive doch beträchtlich. Das 
Hauptmotiv hat nämlich mit einem Ort oder einem Orden nichts mehr zu tun, es 
ist dermaßen weit über Zeiten und Räume verbreitet, daß es schwerfällt, das für 
den einzelnen Fall doch Erforderliche herauszuinterpretieren. Für Wien ist durch 
die Legende bezeugt, daß hier am spätmittelalterlichen Hauptort des ganzen Donau- 
laufes maßgebend damit gerechnet werden muß. Als zeitliche Bindung ist von wirk- 
lichem Belang, daß die Legende an einem Kreuzbild haftet. Die bisherige For- 
schungsgeschichte auf diesem Gebiet hat die verschiedensten Wege eingeschlagen. 
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Zunächst wurden Anschwemmungslegenden aller Art gesammelt und nebeneinander 
gestellt. Von religionswissenschaftlicher Seite hat schon 1910 Ernst Schmidt ver- 
sucht, sie alle unter dem Gesichtspunkt von „Kultübertragungen“ zusammenzubrin- 
gen7. Alle verwandten oder auch nur ähnliche Sagen aus dem Gebiet der klassi- 
schen Antike und des Mittelalters wurden dabei herangezogen. Das geheimnisvolle 
Sichnähern von Kultbildern auf dem Wasserweg ist dadurch wohl als ein bedeut- 
sames Grundphänomen in verwandten Ursprungsgeschichten antiker wie mittel- 
alterlicher Wallfahrtsorte festgestellt worden. Für die spezielle Ausprägung im 
Mittelalter sagt eine derartige Nebeneinanderstellung eigentlich doch nicht sehr viel 
aus. Es wird dadurch nur immer wieder angedeutet, daß hinter den Legenden eine 
kultische Handlung stehen könne, also beispielsweise ein Schiffsumzug, ein etwa 
jährlich wiederholter Einzug eines solchen Bildes auf seinem wirklichen oder an- 
geblichen Herkunftsweg. Diese Gedanken Ernst Schmidts har dann 1933 Rudolf 
Kriss weiter ausgeführt und durch die von ihm gesammelten altbayerischen Gnaden- 
bildlegenden näher erläutert®. Das wesentliche Ergebnis seiner Arbeit, die eine 
Kommentierung seiner Wallfahrtswanderungen darstellte, beruht aber eigentlich 
doch darin, daß er in stärkerem Ausmaß als seine Vorgänger eben die in Bayern 
aufgezeichneten Legenden mit solchen aus anderen Ländern und Landschaften kon- 
frontieren konnte. 

Zweifellos hat Kriss den Theorien der Ritualisten, welche die Anschwemmungs- 
legenden mit den Schiffsumzügen usw. zusammenbringen wollten, dabei zuviel Ge- 
wicht beigelegt. Das vom Brauch und Brauchspiel sehr unabhängige Leben der 
Volkserzählung, zumal in der gebundenen Ausführung der Legende, benötigt der- 
artige Erläuterungen nicht, es läßt sich eher und besser aus sich selbst heraus ver- 
stehen. Das hat auch Romuald Bauerreiß zu seiner in der Form zweifellos über- 
spitzten Kritik an den Ausführungen von Kriss verleitet, die er in seinen an sich 
wertvollen Studien zur Entstehung der christlichen Wallfahrt auf deutschem Boden 
1936 aussprach®. Bauerreiß hat sich für die Anschwemmungslegenden besonders 
interessiert, weil er sie für direkte Zeugnisse des Importes von Kultgegenständen 
hielt. In einer beinahe naiv zu nennenden Weise ist er also eine Stufe unter jene 
Erkenntnisse zurückgetreten, die Ernst Schmidt und Rudolf Kriss immerhin schon 
erreicht hatten. Denn ein Ablesen einer einfachen, im neuzeitlichen Sinn positiv 
gegebenen Wirklichkeit aus der Erzählung der Legende ist unmöglich. Wenn Bauer- 
reiß die gesamte Menge der Erzählungen, wie sie Ernst Schmidt und Kriss schon zu- 
sammengestellt hatten, wirklich überblickt hätte, wäre ihm eine solche Art der 
Interpretation wohl selbst als unmöglich erschienen. Zweifellos waren die „Kult- 
erreger“, wie Bauerreiß für die Gnadenbilder in diesem Zusammenhang sagt, viel- 
fach „importiert“. Aber nur zu einem ganz geringen Teil spiegelt sich diese Tatsache 
in den Legenden. Das oben herangezogene Beispiel von Mariaort bei Regensburg 
sagt es doch ganz deutlich: Es würde sich um einen klassischen Fall einer Import- 
legende handeln, wenn das Bild wirklich aus Byzanz stammen würde, wie das die 
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Legende behauptet. Aber das Gnadenbild ist im Gegenteil eine gut einheimische 
Marienplastik des 14. Jahrhunderts, und die Legende hat sich nur daran angehängt, 
wie dies besonders bei Wallfahrten am Wasser soundso oft der Fall war. Das Vor- 
gehen von Bauerreiß bedeutete eine Art von Rückfall in einen Euhemerismus, der 
zumindest in der von dem Kritiker so sehr gescholtenen Volkskunde schon zu seiner 
Zeit weitgehend überwunden war. 

Daraus ist also nichts mehr zu gewinnen. Die Legende, wie sie am Wimpassinger 
Kreuz haftet, ist eine voll ausgebildete Erzählung, die mit ihrem Hauptmotiv prak- 
tisch überall hinwandern kann, überall sich anhaften kann, wo ungefähr die ent- 
sprechenden Verhältnisse gegeben waren. Es waren dafür vermutlich einige Vor- 
formen, Vorstufen erforderlich. Man wird dazu in erster Linie vielleicht den Glau- 
ben an die Macht des Wassers nennen, das gewissermaßen in höherem Auftrag 
selbständig zu handeln vermag. Der Glaube an die Orakelkraft des Wassers war 
bezeugtermaßen seit der Antike sehr groß, und gerade das Schwimmen auf dem 
Wasser, das Schwimmenlassen von Gegenständen, auch von Kultgegenständen, war 
weithin verbreitet!%. Die Antike hat berühmte Beispiele dafür hinterlassen. Aber 
auch bis in die Gegenwart oder doch bis in die jüngste Vergangenheit herein kennen 
wir die Schwimm- und Sinkorakel in Wallfahrtsbrunnen, das Kreuzchenschwem- 
men bei Wallfahrten in Mähren wie in Kärnten und wohl auch anderwärts. Das 
waren Kleinformen, die der Pilger selbst ausüben konnte. Aber wer an das Orakel 
des geheimnisvoll schwimmenden Kreuzchens glaubte, der befand sich selbstver- 
ständlich auch bei der Nacherzählung der Ursprungslegenden solcher daher- 
geschwommener Gnadenbilder durchaus in seiner Geistessphäre 1. 

Vielleicht mag man noch eine andere, bei weitem größere Form der Schwemm- 
orakel hier heranziehen, wie dies auch Ernst Schmidt und Rudolf Kriss schon getan 
haben: das Schwimmenlassen der Hochsitzbalken durch die norwegischen Aus- 
wanderer vor ihrer Landung in Island. Nach der Eyrbyggjasaga hat der Norweger 
Thorolf jene Hochsitzsäulen mit dem eingeschnitzten Bild des Gottes Thor im An- 
gesicht Islands über Bord seines Schiffes geworfen und sich dann dort angesiedelt, 
wo sie ans Land trieben. Dag Strömbäck hat 1960 ausgeführt, daß es sich dabei um 
einen weiter verbreiteten nordischen Brauch gehandelt haben dürfte. Der „treibende 
Baumstamm“ habe zu den alten Siedlungsriten gehört, die noch im 18. Jahrhundert 
in Schweden auch beim Bau von Kapellen angewendet worden sein sollen 12. 

Was daran Brauch gewesen sein mag, läßt sich wohl schwerlich wirklich fest- 
stellen. Erzählt hat man davon, Sage und späterhin Legende ist es zweifellos ge- 
wesen. Und zwar frühzeitig schon christliche Legende. Denn auch in Norwegen hat 
man unsere Kreuzanschwemmungslegende schon im Mittelalter gekannt. Georg 
Wagner hat 1960 die Kreuzlegenden in Westfalen zusammengestellt, wo sich das 
Motiv beispielsweise in Haltern und in Heek findet !8. 1961 hat er die dazu paralle- 
len Legenden in Norwegen zusammengestellt und auf ihre möglichen Beziehungen 
zu Westfalen überprüft“. Und wenn Wagner auch auf die, wie wir gesehen haben, 
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unhaltbaren Theorien von Bauerreiß zurückgreift, das von ihm gebotene Material 
ist doch sehr bedeutsam. So hat er beispielsweise das Anschwemmungsmotiv der 
großen mittelalterlichen Kreuzwallfahrt von Fana südlich von Bergen in Norwegen 
ausführlich besprochen. Das prachtvolle Silberkreuz, das nachmals in Fana verehrt 
wurde, war aufgefischt worden, war aber allenthalben zum Ausladen zu schwer. 
Erst in Fana wurde es leicht, Lichterglanz zeigte sich, und das Kreuz konnte ans 
Land gebracht werden. Bis zur Reformation wurde es viel verehrt, dann wurde es 
1536 von den Dänen geplündert, und das Schiff, das den kostbaren Raub entführen 
sollte, ging unter. So ruht das Silberkreuz nun wieder auf dem Meeresgrund. Man 
sieht, eine für die nordischen Gewässer umerzählte Anschwemmungslegende. Dort 
mögen Anknüpfungsmöglichkeiten an die alten Geschichten von den Thor-Hochsitz- 
säulen möglich gewesen sein. Auch an Umwandlungen bewußter Art, an eine Art 
„interpretatio christiana“, mag man denken. Sicher ist, daß die Legende eines so 
viel verehrten mittelalterlichen Heiltums weithin anregend gewirkt hat, so daß 
man die Gründungslegenden jüngerer Wallfahrten im gleichen Gebiet doch auch von 
Fana und von verwandten einstigen Heiligtümern abhängig machen wird können. 

Die Arbeiten von Bauerreiß und von Georg Wagner geben jedenfalls Anlaß, 
nicht alle Anschwemmungslegenden in einen Topf zu werfen, sondern auch die 
innere Ausrichtung der Erzählungen auf den Kultgegenstand stärker zu berück- 
sichtigen. Die Legende vom Wimpassinger Kreuz ist eine Kreuzlegende, und Kreuz- 
legenden sind auch die von Haltern und Heek in Westfalen, wie jene von Fana in 
Norwegen. Bauerreiß hatte zweifellos damit recht, daß er die Priorität der Christus- 
Reliquien-Legenden vor jener der Maria-Gnadenbilder-Legenden betonte. Als 
Gruppe sind die Kreuzlegenden offenbar alt und selbständig und die Maria- 
Gnadenbilder-Legenden jünger und unselbständig. Das bleibt also auch für das 
Wimpassinger Kreuz wichtig. Man ordnet es zeitlich richtiger ein, wenn man sie mit 
den anderen Kreuzlegenden zusammen betrachtet, und man kann sie vielleicht auch 
räumlich deutlicher machen, wenn man die jeweilige zeitliche Stellung der betreffen- 
den Kreuzgnadenbilder ins Auge faßt. 

Bei letzterem Ordnungsversuch ergibt sich freilich sehr bald, daß die Wiener 
Legende offenbar zu den ältesten ihrer Gruppe gehört. Wenn man etwa die Kreuz- 
anschwemmungslegenden im Raum der Donau betrachtet, so findet man eigentlich 
keine älteren. Es gibt entlang der Donau und an ihren Nebenflüssen einige Wall- 
fahrten mit gleichen oder sehr ähnlichen Legenden. Man kann mit Oberried bei 
Freiburg im Breisgau schon anfangen, einer Wallfahrt zum hl. Kreuz. Jenes Kreuz 
soll einst Rhein und Dreisam aufwärts geschwommen sein. Eine zeitliche Festlegung 
läßt sich dagegen anscheinend nicht geben!5. In Bayern erscheint die Legende der 
Kümmernis von Neufahrn an der Isar besonders wesentlich, handelt es sich dabei 
doch um ein mächtiges Kruzifix, noch dazu aus der zweiten Hälfte des 11. Jahr- 
hunderts1®, Das Kreuz schwamm den Fluß aufwärts und konnte erst vom Bischof 
von Freising unter Assistenz des ganzen Domkapitels aus dem Wasser gezogen 
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werden. Andere Kreuzwallfahrten mit ungefähr gleicher Legende im gleichen Be- 
reich sind jünger. Das Kreuz von Attel wurde der Legende nach erst 1628 aus dem 
Inn gezogen !’. Das gemalte Kruzifix von Aschach in Oberösterreich soll gar erst 
anläßlich eines Eisstoßes 1693 von der Donau ans Land gespült worden sein 8. 

Von solchen landschaftlich naheliegenden Kreuzlegenden braucht also die Wiener 
nicht abhängig zu sein. Sie verkörpert vielmehr einen allgemein üblichen Typus, der 
im Hochmittelalter in jedem Ort am großen Strom neu gestaltet werden konnte. 
Maßgebend dafür war vermutlich der „Kulterreger“, da wollen wir Bauerreiß 
nicht widersprechen: Die Legende war latent vorhanden, aber erst bei der Auf- 
richtung des gewaltigen Kreuzes, das da nach Wien gekommen war, wurde sie nun 
auch wirksam, wurde erzählt und gewissermaßen als Dokumentation der Herkunft 
und Bestimmung festgehalten. Gugitz hat seinen Eindruck mit den Worten zusam- 
mengefaßt: „Die Bringung des kolossalen Kreuzes, vielleicht doch auf der Donau, 
dürfte großen Eindruck gemacht haben, was sich dann in das Legendenhafte stei- 
gerte.“ 19 An schriftlichen Zeugnissen läßt sich das nicht nachprüfen. Die erste ge- 
druckte Fassung der Legende ist in einem Flugblattlied gegeben, das in Wien 1722 
gedruckt wurde®®. Das ist immerhin bemerkenswert, denn von sehr vielen älteren 
Wahrzeichen der Stadt gibt es doch schon Beschreibungen aus dem 16. und 17. Jahr- 
hundert. Es bleibt also dunkel, wie lange die Anschwemmungslegende tatsächlich 
schon an dem Kultgegenstand gehaftet haben mag. Eine barocke Anreicherung der 
Tradition, im Geiste der Gegenreformation, ist durchaus nicht von der Hand zu 
weisen. Damit verliert sich aber auch die letzte Möglichkeit einer euhemeristischen 
Erklärung. Wie immer das Kreuz auch nach Wien gekommen sein mag, die Legende, 
vierhundert Jahre nach der Entstehung des Kunstwerkes erst festgehalten, kann 
dazu nichts aussagen. Sie spricht nur über sich selbst, bezeichnet sich als Legenden- 
typus, der in „fruchtbaren Momenten“ zu einem derartigen Kultgegenstand erzählt 
wurde, ohne individuelle Bindung an dieses Objekt im eigentlichen Sinn. Das würde 
auch dem Geist der Wandererzählung durchaus widersprechen. 


II 


Die nachmittelalterlichen Geschicke des Wimpassinger Kreuzes sind nicht mehr 
legendär verschleiert, sie sind historisch bezeugt. Das Kreuz war Gnadenbild und 
wurde wallfahrtsmäßig verehrt. Die Minoritenkirche wurde sogar nach ihm ge- 
nannt. In der Reformationszeit verlor es allerdings seinen Platz über dem Hoch- 
altar. Der protestantische Prediger Friedrich Nausner bemächtigte sich 1560 der 
Kirche und entfernte in bilderstürmerischer Weise viele ihrer Kunstgegenstände. 
Das Kruzifix wurde 1569 an einer Seitenwand befestigt. Im Verlauf der Gegen- 
reformation ging die Kirche wieder an die Katholiken über, und das Kreuz gehörte 
nun in der ganzen Barockzeit zu den bekannteren Wiener Wahrzeichen, das auch, 
wie schon erwähnt, in verschiedenen Stadtbeschreibungen des frühen 18. Jahr- 
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hunderts angeführt wurde. Die josefinische Aufklärung entfernte es dann 1783, wie 
schon gesagt, und verbannte es nach Wimpassing?!. Dort orientierte man die Kirche 
offenbar weitgehend in der Richtung der Kreuzverehrung. So wurde beispielsweise 
ein Seitenaltar der Bekehrung des Dismas gewidmet, der nun, nach Entfernung des 
Riesenkreuzes, einigermaßen zusammenhanglos dasteht 22. 

Der Aufklärung verdanken wir aber auch wertvolle Mitteilungen über die auch 
in Wimpassing bald wieder einsetzende Wallfahrt zu dem berühmten Kruzifix. Die 
rein josefinische „Wienerische Kirchenzeitung“ gab nämlich 1785 eine ausführliche 
Darstellung der mit der Entfernung des Kreuzes verbundenen Umstände und der 
Entwicklung jener Wallfahrt, die den Rationalisten der Zeit durchaus nicht behagte. 
Die Minoriten hatten, um diesem Bericht zu folgen 23, zunächst die Absicht gehabt, 
das Kreuz in dem ihnen zugewiesenen Gotteshaus, der Trinitarierkirche in der 
Alserstraße, aufzustellen. Dies stieß jedoch auf eine unerwartete Schwierigkeit: Die 
leopoldinische Barockkirche gegenüber dem Allgemeinen Krankenhaus besaß näm- 
lich — und besitzt auch heute noch — ein eigenes mirakulöses Kreuz, nämlich die 
berühmte Holzplastik des „Christus mit der Ähre“24. Zwei dermaßen ähnliche 
Gnadenbilder nebeneinander jedoch schienen, zumal im josefinischen Wien, doch 
untunlich. Daher beschlossen die Minoriten, „aus Wuchergeist“, wie die „Kirchen- 
zeitung“ meinte, das Gnadenbild in ihre Pfarr- und Klosterkirche nach Wimpassing 
zu überführen. Die neue „hl. Kreuzwallfahrt“ blühte „in jenem finstern, von Bi- 
schöfen seit Jahrhunderten vernachlässigten Winkel“ bald auf, und zahlreiche Wall- 
fahrer mit Opfern stellten sich in Wimpassing ein. Die Kirchenzeitung schrieb 
sogar, „sie haben sie bereits so weit gebracht, daß alle benachbarten Pfarrkirchen, 
wo kein so gnadenreicher Herr Gott wie auf Wimpassing ist, an Sonn- und Feyer- 
tagen leer stehen“. Die Minoriten gaben nach bekanntem Vorgang auch ein kleines 
Andachtsbild, nämlich einen Kupferstich mit Anführung der zwei zu gewinnenden 
Ablässe und einer Beschreibung des Kreuzes heraus, mit der Unterschrift: „Wahre 
Abbildung des großen uralt-wunderbaren Kreuz, welches in der Klosterpfarrkirche 
der WW.EE. mindern Konventualvätern zu Wimpassing an der Leytha verehret 
wird.“ 25 Bei aller Abneigung gegen dieses „abergläubige Gezeuge“ gibt die Kirchen- 
zeitung doch eine kursorische Darstellung der Legende, wie sie allgemein erzählt 
wurde, kann sich aber nicht enthalten, die ganze Transferierung und die Neuauf- 
nahme der Verehrung als „unchristliche Verführung des armen Volkes“ zum Bilder- 
dienst zu bezeichnen. 

Bemerkenswert erscheint noch, daß aus der älteren Zeit auch eine ausführliche 
Schilderung des Kreuzes enthalten ist, die bis auf eine kleine Unstimmigkeit mit 
dem Denkmalbefund unserer Zeit übereinstimmt. Man bemerkte die merkwürdige 
Figur des Kreuzes, die Vergoldung und die Malerei, den Fußschemel und die vier 
Nägel, und glaubte aus diesen Gründen auf byzantinische Art und eine Herkunft 
aus Thrazien oder Bulgarien schließen zu müssen. An Maßen wird angegeben: Länge 
22 Wiener Schuh, Breite des Querholzes 14 Schuh 6 Zoll. Im einzelnen wurde noch 
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beschrieben: Nebst dem Bildnis des gekreuzigten Heilandes waren an den äußeren 
Teilen des Querholzes die Figuren Mariens und Johannes’ zu sehen. Ober der In- 
schrift waren in den länglich viereckigen Abteilungen und im runden Aufsatz die 
Malereien nicht mehr erkennbar. Außer dem braunen Kreuzesstamm, dem Zwerch- 
holz, dem Schemel und den Figuren war alles übrige Holzwerk mit feinem Gold 
überzogen ?®. 

Diese Beschreibung wie auch die Maße stimmen mit den neuzeitlichen Aufnahmen 
fast ganz überein, nur vier Nägel hatte das Kreuz nicht, sondern drei, was freilich 
in dieser Zeit die Ausnahme bedeutet, da die meisten verwandten romanischen 
Kruzifixe tatsächlich vier Nägel zeigen. | 

Mit der Heranziehung der ähnlichen und verwandten Darstellungen gelangen wir 
jedoch zu der Frage nach der künstlerischen Herkunft dieses Kreuzes. Sie ist be- 
sonders im Zusammenhang mit dem Untergang des Kunstwerkes bemerkenswert. 
Denn als das Kreuz 1938 nach Wien gebracht wurde, versuchte die Kunstforschung 
in zeitbedingter Selbstverblendung es als heimische Schöpfung, als „donauländisch“ 
anzusprechen, wenn auch mit der bedeutsamen Einschränkung, es handle sih um 
eine einzigartige deutsche Nachbildung der italienischen Ducento-Kruzifixe?”. Unter 
diesem Motto wurde das Werk auch in die Ausstellung „Altdeutsche Kunst im 
Donaulande“ aufgenommen, in der es dann freilich für den denkenden Beschauer als 
auffällige Ausnahme dastand. So interessant es war, dem bisher verborgenen Werk 
so nahetreten zu können, das noch dazu in frisch restauriertem Zustand wie neu 
gewonnen wirkte, so fremdartig blieb es doch im Vergleich zu der tatsächlich öster- 
reichischen Kunst, die in dieser Ausstellung sonst vertreten war. Es dürften nicht 
viele Beschauer davon überzeugt gewesen sein, daß hier deutsche Malerei vorliege. 
Die italienische Herkunft war einmal zu deutlich. 

Jeder Blick auf die toskanischen Kreuze des 13. und frühen 14. Jahrhunderts zeigt 
ja eindeutig, wohin dieser Typus einzureihen ist. Schon Jakob Burckhardt hat im 
„Cicerone“ auf die „Menge gemalter Kruzifixe, oft von kolossaler Größe,“ hin- 
gewiesen, die in der Toskana erhalten seien ?8. Die italienische Kunstforschung hat 
sich dieser auffälligen Riesenkreuze eingehend angenommen und sie stilistisch den 
umbrischen und toskanischen Meistern vor und neben Giotto zugewiesen ?®. Giotto 
selbst hat ja auch noch derartige Kreuze gemalt, von denen uns Exemplare in Padua 
und in Florenz erhalten geblieben sind 3°. Auffällig ist an diesen Kreuzen des Du- 
cento vor allem das Eindringen der „maniera greca“ in die romanische Auffassung 
des Gekreuzigten. Wie im deutschen Norden herrscht bis etwa zur Mitte des 
13. Jahrhunderts die Darstellung des sieghaften, königlichen Heilands vor, der mit 
offenen Augen und erhobenem Kopf gewissermaßen als Auferstandener am Kreuz 
steht, ein Christus des Ostersonntags. Die Kreuzzüge vermittelten dem Abendland 
und zunächst Italien jedoch die Auffassung des leidenden Christus am Kreuz, mit 
geschlossenen Augen und herabhängendem Haupt, gebrochener Körperlinie und 
anderen Merkmalen des Leidens und des Todes. Diesen ikonographischen Besonder- 
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heiten, die den „Christus des Karfreitags* kennzeichnen, entspricht die Körper- 
darstellung, die von einer strenglinigen Betonung der Muskelpartien, der Rippen 
usw. ist, wie sie die griechische Ikonenmalerei der Zeit bevorzugt. 


Das Wimpassinger Kreuz ist nun ikonographisch der Typus des Karfreitag- 
Christus, mit geneigtem Haupt und geschlossenen Augen, und die Zeichnung des 
leidenden Körpers deutet die Muskulatur und den Brustkorb sehr charakteristisch 
an. Damit entspricht das Werk also weitgehend den byzantinisierenden Malern der 
zweiten Hälfte des 13. Jahrhunderts, vor allem Giunta Pisano, dessen Kruzifix in 
der Kirche Santa Maria degli Angeli in Assisi dem Wimpassinger Kreuz am nächsten 
steht®1, Schon rein maltechnisch muß man darauf hinweisen, daß diese italienischen 
Kreuze auch die Malerei auf Pergament kennen, welche beim Wimpassinger Kreuz 
so stark auffallen mußte. Aber auch Einzelheiten der Gestaltung entsprechen. Das 
Breitfeld hinter dem Körper des Gekreuzigten und die Balkenendfelder mit Maria 
und Johannes teilen beide Kruzifixe mit vielen zeitgenössischen. Auch das Hervor- 
treten des mit dem Haupt geneigten Nimbus hier wie dort ist verbreitet, wie denn 
schon Burckhardt diese Kreuze abschließend charakterisierte: „An den vier Enden 
der Bretter insgemein die vier Evangelisten, oder rechts und links Sonne und Mond 
als Personen, die ihr Haupt verhüllen; die Senkung des Hauptes Christi meist ganz 
naiv durch schräge Richtung des oberen Brettes verdeutlicht.“ 32 Die Ähnlichkeit des 
Wimpassinger Kreuzes mit dem Giunta Pisanos in Assisi wird besonders durch das 
auffällige Rundschild am Kopfende des Längsbalkens betont; beidemal scheint der 
auferstandene Christus in Halbfigur darin dargestellt gewesen zu sein. Wenn die 
Gestalt des Wimpassinger Heilands noch langgezogener, gliederschlanker erscheint 
als die meisten verwandten Darstellungen, mag dies nicht zuletzt auf die auch für 
diese Gattung ungewöhnlich großen Proportionen des Kreuzes zurückzuführen sein. 


Die Übereinstimmungen des Wimpassinger Kreuzes mit den toskanischen Stücken 
erlauben jedenfalls nicht, das Kreuz als einheimische = „donauländische* Arbeit 
anzusprechen. Es handelt sich bei ihm zweifellos um einen eigens eingeführten 
Gegenstand der Kunst wie der Devotion. Auf beiden Gebieten war das Kruzifix 
von absoluter Neuartigkeit. Künstlerisch dürfte die „maniera greca“ in Wien vorher 
kaum schon vertreten gewesen sein, außer vielleicht in kleineren Stücken, die durch 
die byzantinische Verwandtschaft des Babenbergerhauses hierher gekommen sein 
könnten. Religiös war aber das Motiv auch neuartig, der leidende Heiland war ın 
der romanischen Kunst der Zeit durchaus die Ausnahme. Die Triumphkreuze der 
romanischen Dome bevorzugten in der staufischen Zeit noch den Typus des sieg- 
haften Christus des Ostersonntags. Der leidende Heiland wird zumindest in dieser 
Form erst durch die franziskanische Wendung der Religiosität zum Zentrum dar 
Andacht. In Italien spielt sich die Entstehung und Verbreitung der Riesenkreuze 
durchaus im Umkreis des hl. Franziskus und seines Ordens in der Toskana ab, die 
Einbeziehung dieses Typus in das Werk Giottos schließlich ist charakteristisch dafür. 
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Von diesen Gesichtspunkten aus läßt sich wohl auch die Legende des Wimpassin- 
ger Kreuzes nun nicht so deuten, daß dieses Kreuz einheimischer Entstehung und 
ursprünglich das Triumphkreuz von St.Stephan gewesen sei, sondern genau um- 
gekehrt, nämlich daß es sich um ein italienisches Kreuz der „maniera greca“ handelt, 
das, vielleicht wirklich auf dem Wasserweg, durch franziskanische Vermittlung 
nach Wien gelangte und schließlich ja auch mindestens von 1350 bis 1783 ım Besitz 
der franziskanischen Minoritenkirche bezeugt ist. Selbst bis 1938 verblieb es ım 
Bereich des gleichen Ordens, zunächst in der Trinitarierkirche auf der Alserstraße, 
dann endlich in Wimpassing. Das wäre bei einem wirklichen alten Dombesitz nicht 
der Fall gewesen. Die Klarstellung des Tatbestandes mag also vielleicht einen an- 
scheinend bereits gewonnenen Zug aus dem frühen Kunstschaffen unseres Landes 
wieder streichen: Der Wahrheit zuliebe aber muß uns doch wohl die Aufweisung 
eines Kunstbesitzes auch genügen. 


Besonders heute, da nun auch dieser Kunstbesitz wieder vergangen ist. Nach der 
Ausstellung des Kreuzes im Jahre 1938 wurde es bekanntlich, eben ob seines ver- 
meintlichen, ursprünglichen Zusammenhanges mit St.Stephan, in den Dom über- 
tragen und dort im Querschiff aufgestellt. Die Minoritenkirche, welche zweifellos 
der einzig richtige Platz für eine sinnvolle Neuaufstellung des Werkes gewesen wäre, 
blieb unberücksichtigt, einer unbewiesenen Theorie, einer willkürlichen Interpreta- 
tion der Legende zuliebe. Nun, und dann ist 1945 St.Stephan eben ausgebrannt 
und das Wimpassinger Kreuz in ihm zugrundegegangen — wobei der Vorwurf, 
daß das Kreuz nicht rechtzeitig geborgen wurde, wie etwa die Glasmalereien, den 
dafür zuständigen Stellen nicht erspart werden durfte. Die Minoritenkirche — Spiel 
des höhnischen Zufalls, oder wie man es immer nennen und nehmen will — steht 
unversehrt, dem Kreuz wäre an seinem vielhundertjährigen Aufbewahrungsort 
nichts geschehen. Die Reihe der großen Kunstwerke mit seltsamem Geschick aber ist 
wieder um ein bedeutsames Glied vermehrt, das von einem legendären Anfang bis 
zu einem selten düsteren Ende Wien geschmückt und geweiht hatte. Es ist gewisser- 
maßen nur die Legende übriggeblieben. 
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5. Die Legende von der mit Pulver gefüllten Kerze 
Zu einem Türkenmotiv der innerösterreichischen Wallfahrten 


Im Legendenschatz einiger Wallfahrtsorte in der Steiermark und in Kärnten 
sowie im eng dazugehörigen salzburgischen Lungau findet sich ein Motiv, das man 
vielleicht als das bezeichnendste des Komplexes der auf die Türkenzeit bezüglichen 
Volkserzählungen ansprechen kann. Es handelt sich in allen Fällen darum, daß 
dieser Legende nach vor das betreffende Gnadenbild eine oder mehrere Kerzen als 
Votivlichter gestellt worden sein sollen, die in Wirklichkeit Sprengkörper waren. 
Diese Zeitzünder des 16. und 17. Jahrhunderts konnten jedoch, wieder der Legende 
zufolge, nirgends ihre verderbliche Sendung erfüllen, da sie, mitunter durch die 
Warnung von seiten des Gnadenbildes, in ihrer schrecklichen Eigenschaft erkannt 
und unschädlich gemacht wurden. 

Derartige Legenden, die deutlich ein und dasselbe Motiv nur jeweils örtlich 
variieren, haben sich bisher an folgenden Orten feststellen lassen: 


Steiermark 


St. Benedikten bei Seckau, Bezirk Knittelfeld: Dort hatten die Bewohner gelobt, 
eine mehrere Zentner schwere Wachskerze in der Kirche aufzustellen, wenn sie aus 
der harten Zeit der Türken, Pest und Hungersnot davonkämen. Ihre Armut hin- 
derte sie jedoch daran, das Gelübde wörtlich auszuführen, und sie umzogen dafür 
eine lange Stange mit einem Wachsstock und stellten diesen in die Kirche. Als später 
die Türken wiederkamen, vertauschten sie diese Wachsstockkerze mit einer langen 
Pulverröhre. Die Bauern merkten das aber, zündeten sie nicht an und entgingen so 
der Gefahr, in die Luft gesprengt zu werden!. Die 14,5 Meter lange Votivkerze ist 
heute noch in der Kirche vorhanden. 

Maria-Buch bei Judenburg: Die Legende lautet ungefähr so wie in St. Benedikten. 
Auch hier wurde die schon vorhandene Opferkerze von den Türken gegen eine mit 
Pulver gefüllte Kerze ausgetauscht. Sie wurde jedoch nicht entzündet, und die An- 
dächtigen blieben daher verschont®. Die heute noch gezeigten Kerzen gehen in Wirk- 
lichkeit höchstens bis in die Biedermeierzeit zurück. Die Legende kann sich aber 
schon auf Vorgänger von diesen bezogen haben 4. | 

Maria-Rast bei Marburg, Untersteiermark (heute bei Jugoslawien): Hier sollen 
die Türken listigerweise eine riesige Opferkerze hinterlassen haben, die mit Pulver 
gefüllt war und die Kirche in die Luft sprengen sollte, was aber wunderbarerweise 
verhindert wurde®. 

Kärnten 


St. Johann bei Gansdorf im Rosental (Maria-Flamm): In St. Johann konnten die 
Türken nichts ausrichten. Der türkische „Feldherr“ schickte nun, weil er erkannte, 
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daß hier Maria half, den Bewohnern sehr große, dicke Kerzen mit der Weisung, sie 
am Frauentag anzuzünden. Als aber die Leute die Kerzen am festgesetzten Tag 
wirklich anzündeten, fing das Marienbild zu weinen an. Es hatte sich schon etwas 
Pulverdampf gebildet. Die Kerzen waren hohl und mit Pulver gefüllt. Die Um- 
stehenden löschten sie noch zur rechten Zeit®. 

Saualpe, Lavanttal (ohne genauere Angabe der Kirche): Diese Kirche wurde von 
den Türken belagert, aber vergeblich. Schließlich zogen die Türken ab, nachdem sie 
noch der Kirche eine große Wachskerze geopfert hatten. Die Belagerten mißtrauten 
der Sache, untersuchten die Kerze und fanden sie innen mit Pulver angefüllt. Zum 
Andenken wurde sie beim Altar aufgehängt, wo sie heute noch zu sehen sein soll”. 


Lungau 


St. Leonhard bei Tamsweg: In der Leonhardskirche befinden sich zu beiden Seiten 
des Hochaltars zwei große, schwere, kunstvoll gearbeitete Wachskerzen. Diese sollen 
von den Franzosen zur Napoleonszeit geopfert worden sein. Sie waren, wie der 
Mesner, der sie anzünden wollte, entdeckte, mit Pulver gefüllt. Die Franzosen woll- 
ten damit die ganze Kirche in die Luft sprengen 8. 


* 


Die Verbreitung des Motives ist, wie man sieht, durchaus auf die südöstlichen 
Alpenländer beschränkt, welche tatsächlich unter den Türken zu leiden hatten. Die 
Lungauer Legende nennt zwar die Franzosen, doch ist angesichts der steirischen und 
kärntnerischen Fassungen nicht zu zweifeln, daß auch hier früher die Türken ge- 
meint waren. Es handelt sich um die geläufige Vertauschung von erzählerischen 
„Versatzstücken“, eine „Requisitverschiebung“, wie sie gerade bei den Feindsagen 
häufig vorkommt, in denen wohl das Tatmotiv recht starr beibehalten wird, da- 
‚gegen durchaus nicht der jeweilige Feindesname. Die Verbreitung ist recht bemer- 
kenswert. An sich wäre es durchaus denkbar, daß sich das Motiv auch in anderen 
Landschaften finden könnte, die von den Türken bedroht waren, besonders in 
Niederösterreich® und im Burgenland also; bisher sind aber von dort noch keine 
derartigen Legenden bekannt geworden. 

Gustav Gugitz hat in dieser Legende ein Motiv gesehen, das einen adei Hinter- 
grund haben könnte. Zunächst erscheint es ja als eine Sonderform der vielgestaltigen 
Frevler- und Ketzerlegenden, welche mit dem Wallfahrtslegendenkreis auf das 
engste verbunden sind10. Die unvariierte Hervorhebung des Zuges der falschen 
Votivkerze, die in Wirklichkeit ein Sprengkörper ist, deutet aber sicherlich auf eine 
sehr konkrete Formulierung dieses Frevler- und Ketzermotives, das von der Reali- 
tät beeinflußt sein könnte. Gugitz glaubte daher die kriegsgeschichtlich berühmte 
Spreng- und Minierkunst der Türken als Wurzel der Legende heranziehen zu 
können. 
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Sagenkundlich ist nun gewiß die Frage nach dem realen Grund einer Erzählung 
immer statthaft und notwendig. Vor ihr muß jedoch die Herkunfts- und Verbrei- 
tungsforschung festlegen, ob mit einer derartigen, und dann doch zeitlich-örtlich 
gebundenen, Erklärung zu rechnen sein kann oder ob das Erzählerische dabei im 
Vordergrund steht. Man erinnert sich dabei des Fragenkomplexes um das Trojani- 
sche Pferd: Die verhängnisvolle Gabe der abziehenden Feinde an die erlösten Be- 
lagerten, die Tarnung des Gegenstandes als Weihegabe, das ergibt eine bedeutsame 
Parallele. Und obgleich man bei diesem angeblichen hölzernen Riesenpferd meinen 
möchte, die Realität könnte kaum in Betracht gezogen werden, es müsse sich um ein 
Erzählmotiv handeln, hat man gelegentlich doch aud hier an eine wirklich durch- 
geführte Kriegslist geglaubt 11. 

Im Fall der türkischen Pulverkerzen hat es sich jedenfalls ergeben, daß für eine 
rein historische Begründung des Motives kein Beleg vorliegt. Wo solche Riesen- 
kerzen an den Wallfahrtsstätten noch gezeigt werden, erweist es sich stets eindeutig, 
daß die Legende eben als ätiologische Erklärung dieser Votive verwendet wird, nicht 
mehr. Vom Standpunkt der Verbreitungsforschung aus jedoch läßt sich darauf hin- 
weisen, daß weit außerhalb des innerösterreichischen Verbreitungsgebietes der Le- 
gende sich weitere ortsgebundene Fassungen nachweisen lassen. Viel näher dem 
Kerngebiet türkischer Macht hat man sich die gleichen Geschichten auch erzählt und 
erzählt sie sich anscheinend auch heute noch und immer wieder. „Wahr“ im Sinn der 
täglichen Wirklichkeit sind sie aber anscheinend auch dort nicht. Eine derartige 
Legende hat sich in einer ausführlichen Fassung, welche an Umfang wie an Aufbau 
die knappen Motivberichte unserer Länder weit übertrifft, im griechisch-türkischen 
Grenzgebiet gefunden. Ich meine die Erzählung vom Wunder des heiligen Michael, 
des Panormiti, auf Rhodos. 

Bei dieser berühmten Wallfahrt im türkischen Grenzbereich handelt es sich, kurz 
nacherzählt, um folgende Legende: Bei Tripolis kreuzte eine große Golette, die 
Schwammfischer aus Simi samt ihren kleinen Booten dorthin zu fahren und auszu- 
setzen pflegte. Eines Tages verlor diese Golette bei Sturm ihr Beiboot, die Schiffer 
wußten nicht, wie sie ans Ufer kommen sollten, und der Kapitän gelobte deshalb, 
das Beiboot dem hl. Michael zu schenken, wenn er es wieder zurückbekäme. Am 
nächsten Tag kam es wirklich angetrieben. Die Fischer fuhren alsbald auch heran. 
Da die Golette aber schon schwer mit Waren und Geschenken an den hl. Panormiti 
beladen war, darunter mit drei silbernen Leuchtern mit Kerzen, sah sich der Kapi- 
tän gezwungen, das Beiboot an drei christliche Fischer zu verkaufen. Dann fuhr die 
Golette zurück nach Simi, wurde aber durch einen schweren Sturm wieder ins Meer 
hinausgeworfen. Am nächsten Tag sah der Kapitän das Beiboot mit den drei 
Fischern im Meer treiben. Sie wollten an Bord genommen werden, was geschah, so 
daß nun das Boot mitkam. Die Einfahrt zum Hafen von Panormiti fand der Kapi- 
tän auch diesmal erst nach drei Tagen. Die Schwammfischer gingen sogleich in die 
Kirche, dankten dem Heiligen mit Geschenken und eilten nach Hause. Der Kapitän 
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fuhr wieder weg, ebenso die drei Fischer, doch konnten sie diesmal die Ausfahrt aus 
dem Hafen nicht finden. Da gingen sie zum Egumenos, also dem Klosterabt, der sie 
fragte, ob sie etwas genommen hätten. Sie verneinten und beschlossen, dem Heiligen 
je ein Goldstück zu geben. Das Bild nahm aber das Gold nicht an — es blieb nicht 
an ihm haften 1? — und zugleich wurden die Fischer stumm. Der Egumenos ließ sich 
nun von den Schwammfischern berichten, wobei herauskam, daß das Beiboot dem 
Heiligen versprochen worden sei. Die Fischer schenkten es nach dem Entscheid des 
Egumenos dem Bilde, aber sie blieben stumm. Nun mußten sie bis zum Michaelsfest 
bleiben, wo für sie gebetet werden sollte. Am Fest wurden auch die drei großen 
Silberleuchter angezündet, vor jedem kniete einer der stummen Fischer. Die Kerzen 
wollten nicht brennen. Endlich begann eine zu flackern, und zugleich geschah ein 
großer Knall. Da schrieen die drei Fischer auf und begannen zu reden, aber sie 
waren jetzt blind. Der Heilige ließ sie reden, damit sie gestünden, daß sie, die 
Christen waren, von Türken bestochen worden seien, diese Leuchter als Geschenke 
von Gläubigen an Bord der Golette zu bringen, obwohl sie wußten, daß sie mit 
Pulver gefüllt waren, um die Kirche zu zerstören. Um die Bestechungssumme hatten 
sie das Beiboot gekauft. Nun gelobten sie, zehn Jahre dem Heiligen zu dienen. Als- 
bald wurden sie wieder sehend, blieben im Kloster und wurden nach zehn Jahren, 
mit Geld versehen, heimgeschickt 23. 


Diese verwickelte Legende aus Rhodos strömt ın ganz anderer Weise den Geruch 
der Levante und der Türkenzeit aus ais unsere knappen Greuellegenden der Alpen- 
länder. Sie ist, was wesentlich erscheint, sehr verständlich aufgebaut. Wenn man 
bei ihr nach dem realen Hintergrund der Erzählung suchen wollte, so könnte man 
wohl solche oder ähnliche Geschehnisse des politisch-religiösen Kampfes als erleb- 
nısmäßige Wirklichkeit anerkennen. Freilich wird man sich auch hier hüten, den 
Kern des Motives allzu konkret fassen zu wollen. Auch im Vorderen Orient sind 
solche Dinge öfter erzählt als erlebt worden. Die Grenze zwischen beiden Bereichen 
läßt sich kaum feststellen. Jedenfalls glaubt man auch heute ab und zu an die Mög- 
lichkeit eines derartigen Geschehens. 1955 berichteten die Zeitungen aus Beirut: 
„Der Abt einer Klosterkirche in Beirut schöpfte Verdacht, als er zwei überdimensio- 
nale Wachskerzen entdeckte und die Mönche ıhm sagten, zwei Unbekannte hätten 
sie mit der Bitte übergeben, sie die Nacht über anläßlich des Weihnachtsfestes, das 
nach dem Julianischen Kalender am 6. Januar gefeiert wird, abbrennen zu lassen. 
Der Abt übergab die Kerzen der Polizei, die in ihrem (nämlich der Kerzen) Inneren 
eine starke Dynamitladung entdeckte, wodurch die Kirche in die Luft gesprengt 
worden wäre, wenn die Lichter noch etwa einen Zentimeter weitergebrannt hät- 
ten.“14 Der harmlose Zeitungsleser erschaudert ob des bösen Planes; der gewiegte 
Sagenkenner findet, daß sich die alte Legende hier in eine „Zeitungssage“ gewandelt 
hat. Das Motiv ist völlig erhalten geblieben. Man hat im Zuge der „Requisitver- 
schiebung“ nur gerade das „Pulver“ der alten Fassungen zum „Dynamit“ von heute 
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modernisiert. Nicht einmal die von Bausinger angesprochene „Requisiterstarrung“ 
ist eingetreten !5. 

Dieser modernen Zeitungsfassung unserer Legende E erscheint die Ge- 
schichte aus Rhodos geradezu milieumäßig aufgelockert, erzählerisch ausgestaltet. 
Es sind dort von Türken bestochene Christen, welche die zu Sprengkörpern um- 
geformten Votivkerzen darbringen, und nur solchen wäre wohl ein derartiges Un- 
ternehmen auch gelungen. Solche bestochenen Christen hat es zweifellos gelegentlich 
gegeben, die Umformung konnte also an die Realität anknüpfen. Bemerkenswert 
für die Grenzlage von Rhodos ist es, daß die Legende nicht in Zeiten eines flüchtigen 
Einfalles spielt wie in den Alpenländern, sondern in sozusagen ganz normalen 
Zeiten, in denen die Darbringung selbst eine auffälligeren Votivgegenstandes an 
sich durchaus möglich war. 

In den Legenden aus Steiermark, Kärnten und Salzburg sind alle diese Umstände 
ganz anders pointiert. Hier opfern, zumal in den Kärntner und Lungauer Fassun- 
gen, die Türken selbst die Kerzen, in den steirischen Fassungen ersetzen sie einheimi- 
sche, an den Gnadenstätten schon vorhandene Kerzen durch diese nachbildenden 
Sprengkörper, ohne daß dies bemerkt wird. Man muß dabei also annehmen, daß 
die Türken mit den christlichen Votivgebräuchen vertraut waren oder sich in sehr 
kurzer Zeit damit, und zwar örtlich in verschiedener Weise, vertraut machen konn- 
ten. Die Bewohner aber gehen auf die türkischen Votivabsichten ein, stellen bei- 
spielsweise in der Legende von der Kirche auf der Saualpe die Kerze der Türken 
wirklich in ihrer Kirche auf und untersuchen sie erst nachträglich. Bei so geringer 
innerer Logik dieser Geschichten wirkt die Legende von Maria-Flamm vielleicht am 
ursprünglichsten, weil dort zwar auch alles unwahrscheinlich vor sich geht, durch 
die Warnung des weinenden Gnadenbildes jedoch gerechtfertigt wird. Sagenkund- 
lich könnte es sich hier um die älteste Fassung auf alpenländischem Boden handeln. 
Das dürfte mit dem historischen Befund übereinstimmen t°. 

Die Panormiti-Legende von Rhodos erweist jedoch nicht nur die innere Unwahr- 
scheinlichkeit unserer Fassungen, sondern vor allem die Tatsache, daß dieses Motiv 
im ganzen Grenzbereich des Islam erzählt wurde. Wir dürfen wohl mit einem 
neuzeitlichen Terminus sagen: als Greuellegende. Als solche ist sie wohl, ob mit oder 
ohne reale Grundlage, im Bereich der frühen Zusammenstöße der Türken mit christ- 
lichen Völkern entstanden, vermutlich im östlichen Mittelmeergebiet, wo sie, wie 
die Zeitungssage von 1955 beweist, auch heute noch lebt. Mit der Furcht vor den 
Türken und mit deren Einfällen selbst sind sie dann nach dem Norden gewandert 
und begreiflicherweise in Gebieten, die tatsächlich türkische Verwüstungen erleiden 
mußten, haften geblieben. Man mag sich fragen, ob die Erzählung vielleicht durch 
bestimmte Träger, dazu berufene Erzähler, ins Land getragen wurde. Das wäre 
etwa bei Soldaten möglich, die zuerst auf den südöstlichen Kriegsschauplätzen gegen 
die Türken gekämpft hatten und dann in die Alpenländer zurückkamen. Derartige 
Vermittler wären also bei österreichischen Truppen zu suchen, die damals in der 
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Levante fochten, wie dies beispielsweise 1669 auf Kreta der Fall war. Wir kennen 
aus dieser Zeit etwa den Hauptmann Heinrich Ulrich von Kielmannsegg, der an- 
läßlich seines Kommandos in diesem Jahr in den Besitz des Ikons der Maria Candia 
geriet, den er dann 1672 an die Michaelerkirche in Wien schenkte!?, Hier ist das 
weitbekannte Gnadenbild des Hochaltars daraus geworden 18. Männer, die mit dem 
Wallfahrtswesen daheim und in der Fremde so vertraut waren, haben selbstver- 
ständlich auch die dazugehörigen Legenden gekannt und weitererzählt. Kielmanns- 
egg und seine Leute könnte man sozusagen als potentielle Erzähler auch der Pulver- 
kerzenlegende ansprechen. Aber es soll sich hier nur um ein Beispiel handeln. Ahn- 
liche Wege waren jedenfalls mehrfach möglich, und das lineare Verfolgen eines 
einzigen würde zu nichts führen. 


Jedenfalls wird man nicht an eine jeweilige Erneuerung der realen Grundlage 
der Legende mehr glauben wollen, angesichts vor allem der inneren Unwahrschein- 
lichkeit aller unserer Fassungen. Das wirklich Reale waren, wie in allen solchen 
Fällen, die Motivkerne der Geschichten. Sie sind aufgenommen, weitererzählt und 
jeweils auch geglaubt worden. Direkte Erzählervermittler können, wie gesagt, bei 
der Motivwanderung beigetragen haben. Man mag aber auch daran denken, daß 
sich die durch Predigten, vielleicht auch durch Flugschriften usw. verbreitete Wan- 
derlegende jeweils an örtliche Denkmäler anschloß, zu denen kein lebendiges Ver- 
hältnis mehr bestand und das Spiel der Ätiologie einsetzen konnte. Also an große 
Votivkerzen etwa, welche der betreffenden Gemeinde nicht mehr durch den ge- 
übten Gebrauch verständlich waren. Solche legendenmäßigen, ätiologischen Erklä- 
rungen älterer Kultgegenstände, insbesondere auch Votivgaben, sind sehr häufig, 
besonders bei Rissen und Sprüngen in der Überlieferung. Für Innerösterreich sind 
derartige Risse der Tradition besonders durch die Periode der Reformation gegeben. 
In der zweiten Hälfte des 16. Jahrhunderts können hier sehr wohl mittelalterliche 
Votivkerzen halb und halb unverständlich geworden sein, so daß sich eine sagen- 
hafte Erläuterung durch ein aktuelles Motiv leicht festsetzen konnte. Das hätte 
sich vielleicht örtlich mitunter noch nachprüfen lassen, als man begann, solche 
Legenden aufzuzeichnen. Heute wird man davon wohl nicht mehr viel feststellen 
können. 
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Ein Legendenmotiv in den Volksschauspielen vom Doktor Faust 


Eine Anzahl von Puppenspielen vom Doktor Faust enthält ın den letzten 
Szenen, vor dem Untergang des Teufelsbündlers, die Frage Fausts an seinen Part- 
ner, was er tun würde, wenn er die Möglichkeit hätte, noch einmal selig zu werden. 
Und Mephistopheles umschreibt dies auf verschiedene Weise. Am auffälligsten ist 
jedenfalls sein Ausbruch, daß er sogar auf einer Säule, die mit lauter Schwertern und 
Messern besetzt sei, in den Himmel steigen würde, wenn ihm die Gnade gewährt 
würde, nur ein einziges Mal noch Gott schauen zu können: So groß sei sein Ver- 
langen, und nach einem solchen Augenblick wolle er gern für ewig wieder verdammt 
sein. Faust, höchst betroffen, schaudert über diese ungeheure Steigerung des Willens 
zur Seligkeit, ohne sich doch zur völligen Umkehr entschließen zu können, und der 
Teufel hat auch nicht sie, sondern den unendlichen Verlust Fausts damit anzeigen 
wollen. 

Wörtlich lautet diese Stelle der verzweifelten Sehnsucht des Teufels im Augsbur- 
ger Puppenspieltext: „Ach mein Fauste! Wenn eine Leiter von der Erde bis an den 
Himmel reichte und statt der Sprossen mit lauter Schwertern umgeben wäre, daß ich 
bei jedem Schritt in tausend Stücke zerschnitten würde, so würde ich doch trachten, 
den obersten Gipfel zu erreichen, um nur ein einziges Mal Gott anzuschauen: Dann 
wollte ich gern wieder in alle Ewigkeit ein Geist der Verdammten seyn.“ ! 

An den Augsburger Text schließt sich der Plagwitzer eng an, der an sich bedeu- 
tend jünger ist, aber in der gleichen Puppenspielertradition steht. Dort sagt Me- 
phistopheles: „Wenn eine Leiter von der Erde bis an den Himmel reichte und statt 
der Sprossen mit lauter Schwertern versehen wäre, daß ich bei jedem Schritt in 
tausend Stücke zerschnitten würde, so würde ich doch trachten, den obersten Gipfel 
zu erreichen, um ein einziges Mal Gott anzuschauen: Dann wollte ich gern wieder 
in alle Ewigkeit ein Geist der Verdammnis sein.“ 2 

Die eng verwandten Texte der ersten Engelsammlung, dann des Straßburger 
Puppentheaters und schließlich die Weimarer Puppenspielerhandschriften aus den 
zwanziger Jahren des 19. Jahrhunderts stimmen mit dem Augsburger und Plag- 
witzer Text der Stelle weitgehend überein®. Nur spricht Mephistopheles in diesen 
Texten nicht von einer Säule oder Leiter, die mit Schwertern besetzt sei, sondern 
von einer aus Schermessern. 

Die eigenartige Stelle, die nach dem Grad der Selbstquälerei und dem Gedanken 
eines Aufstieges von der Erde zum Himmel auf einer Säule oder Leiter an sehr 
altertümliche Gedankengänge erinnert, ist nicht dem Bereich der Faustliteratur und 
ihres engeren Umkreises entsprungen. Es handelt sich vielmehr um ein Sondermotiv 
aus dem Kreis der Vorstellungen von der Hımmelsreise, die im Legendenbereich seit 
altchristlicher Zeit als Himmelsreise der Seele ausführlicher dargestellt wurde. Das 
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bedeutendste Zeugnis dafür stellt die Legende der hl. Perpetua dar. Kein Geringerer 
als Tertullian hat die Lebensbeschreibung, die „Passio Perpetuae et Felicitatis“ 
niedergeschrieben, als Bischof von Karthago. Dort wurden die genannten beiden 
weiblichen Märtyrerinnen und drei männliche Mitmärtyrer am 7. März 203 hin- 
gerichtet. Zwischen der Verhaftung und der Hinrichtung soll nun die hl. Perpetua 
Visionen gehabt haben, offenbar ganz individuelle Träume, die sich zum Teil mit 
ihrem Schicksal und ihrer Bereitschaft zum Martyrium befaßten. Es ist möglich, daß 
diese Träume von der Märtyrerin selbst aufgezeichnet und von Tertullian dann nur 
in die Legende aufgenommen wurden. Die offenbar ekstatische, erst zweiundzwan- 
zigjährige junge Christin wurde ihrem Bericht nach von ihrem Bruder „aufgefor- 
dert“, eine Vision zu verlangen, und am nächsten Morgen tat sie dies auch in ihrer 
Zwiesprache mit Gott. Sie berichtet davon: „Und ich forderte (die Vision), und es 
wurde mir folgendes gezeigt: Ich sehe da eine eherneLeiter von wunderbarer Größe, 
die bis zum Himmel reichte und so schmal war, daß man nur einzeln hinaufsteigen 
konnte. Auf beiden Seiten der Leiter waren allerlei Eisengeräte befestigt: Schwer- 
ter, Lanzen, Mauerhaken, Dolche und Spieße, so daß einer, der nicht achtgab oder 
nicht nach oben gerichtet emporstieg, zerfleischt wurde und an diesen Waffen 
hängenblieb. Unter der Leiter aber lag ein riesiger Drache, der den Emporsteigenden 
. auflauerte und sie davon abschreckte hinaufzusteigen. Saturus (einer ihrer Mit- 
märtyrer) aber stieg vor mir hinauf (wie er sich ja auch uns zuliebe freiwillig als 
erster hinrichten ließ, weil er selbst uns gelehrt hatte und dann, als wir verhaftet 
wurden, nicht dabei gewesen war), und er gelangte an das obere Ende der Leiter 
und wandte sich zu mir und sprach: ‚Perpetua, ich halte dich. Aber sieh zu, daß dich 
jener Drache nicht beißt.‘ Und ich antwortete: ‚Er wird mir nicht schaden im Namen 
Jesu Christi.‘ Und der Drache streckte von unter der Leiter her, als ob er mich 
fürchtete, langsam den Kopf hervor, und ich trat ihm, wie wenn ich den ersten 
Sproß der Leiter betreten wollte, auf sein Haupt und stieg empor.“ 4 

Ein Traum also, aber angefüllt von einem gewaltigen Bild. Man hat sich im Lauf 
der verhältnismäßig umfangreichen Forschung über diese Visionen der hl. Perpetua 
von den verschiedensten Seiten her mit dem Problem beschäftigt. Die normale, 
symbolische Deutung auf das Martyrium hin, wie sie die ältere Legendenforschung 
darbot, ist allmählich von religionswissenschaftlichen Einsichten abgelöst worden‘. 
Besonders ausführlich, aber freilich auch völlig einseitig, hat sich Marie-Louise von 
Franz damit beschäftigt und eine „psychologische Deutung“ vorgelegt®. Sie hat in 
dankenswerter Weise den Komplex mit den bisher vorgelegten Untersuchungen neu 
abgeschritten, ihre eigene jedoch von vornherein ganz im Sinn der Psychoanalyse 
ihres Meisters C. G. Jung angelegt. Sie hat eine größere Anzahl von Jenseitsreisen 
verglichen und besonders auf die Jakobsleiter aufmerksam gemacht. Aber statt das 
Motiv selbst herauszuheben, das ja durchaus keine einfache Leiter, sondern eben 
die mit scharfen Waffen armierte, eminent bedrohliche in den Mittelpunkt stellt, 
verallgemeinert sie und legt dar, der Traum Perpetuas habe das Martyrium deshalb 
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in diesem Bild dargestellt, „um auszudrücken, daß es von der seelischen Ebene her 
gesehen einen Transitus zu höherer Bewußtheit bedeutet“. Das ist freilich bei einer 
so in Einzelheiten verdeutlichten Darstellung doch zuwenig. 


Von der Gegenseite, nämlich von der der vergleichenden Mythenforschung her, 
hat Edmund Mudrak gelegentlich das Motiv behandelt?. Er beschäftigt sich mit ver- 
schiedenen Wegen zwischen den Welten. Die germanischen Vorstellungen von der 
Brücke ins Jenseits lassen sich nach seiner Zusammenstellung für unser Problem sehr 
gut heranziehen. So hat er auf die Vision des Sunniulf, Abt zu Randans im Gebiet 
von Arvern, hingewiesen, die Gregor von Tours, sein Zeitgenosse im 6. Jahrhundert, 
aufzeichnen konnte. Es heißt dort: „Er hatte aber einst ein Gesicht, wie er selbst zu 
erzählen pflegte: Es war ihm, als wenn er an einen feurigen Strom geführt werde, 
zu dem kam von dem einen Gestade viel Volk, wie Bienen zu einem Bienenkorb, 
und sie versanken alle darin, einige bis an die Hüften, andere bis an die Achsel, 
manche auch bis an das Kinn, und sie schrieen und wehklagten, daß sie vom Feuer 
schreckliche Qualen litten. Es führte aber auch eine Brücke über den Fluß, doch die 
war so schmal, daß sie kaum einen einzelnen Fußgänger aufnehmen konnte. Und 
an dem anderen Gestade war ein großes Haus, ganz weiß von außen.“® Die 
schmale Brücke, von der alle herabgestürzt werden, die nachlässig in der Leitung 
der ihnen anvertrauten Herde waren, ist immerhin eine Parallele zu der schmalen 
Leiter. Die gefahrdrohenden Schwerter, Dolche usw., die Perpetua an ihrer Leiter 
sah, finden sich hier nicht. Doch kennt sie eine andere germanische Vision, nämlich 
der Bericht des Saxo Grammaticus über die Unterweltsfahrt Hadings: „Das Wasser 
des Flusses ist grau wie Blei und führt in seiner reißenden Strömung Waffen ver- 
schiedener Art.“® Ein Gegenstück dazu ist offenbar der Fluß Geirvimul, „der von 
Speeren wimmelnde“ im Hrimnismal der Edda. In der Vision des Godescalc wird 
von einem Fluß gesprochen, den die Toten überschreiten müssen. Er ist erfüllt von 
eisernen Schneiden, daß sich kein Fuß ansetzen läßt. Die Gerechten können den 
Fluß auf treibenden Hölzern überqueren, die Ungerechten werden von den Schnei- 
den in Stücke zerrissen !l, 


Mudrak hat mit Recht darauf hingewiesen, daß diese Vorstellungen an sich nicht 
germanisch sein dürften, sondern durch die altchristliche Visionsliteratur in den 
Norden gebracht. Aber eine gewisse Bereitschaft für die Aufnahme des Motives mag 
immerhin vorhanden gewesen sein. Die altiranische Vorstellung von einer Brücke 
aus dem Diesseits ins Jenseits zeigt das Alter der Vorstellung. Diese Brücke Cinvat 
wurde von den „Gerechten“ gefahrlos überschritten, wogegen die „Sünder“ von ihr 
in den Abgrund stürzten!?, Von dieser vorzoroastrischen, iranischen Vorstellung 
ist wohl auch der Gedanke der Seelenbrücke bei den Mohammedanern abhängig. 
Sie heißt bei ihnen as-Sirat und ist zu beiden Seiten mit Dornen und spitzen Sträu- 
chern besetzt. Die Frommen kommen über sie ıns Paradies, während die „Ungläu- 
bigen“ von ihr in die Hölle hinabfallen 3. 
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Das sind zweifellos Vorstellungen, die mit der in der Vision der hl. Perpetua an- 
geführten sehr eng zusammenhängen. Der Gedanke der Leiter mag durch die bibli- 
sche Jakobsleiter inspiriert sein. Auf dieser triumphalen Himmelsleiter steigen aber 
die Engel auf und nieder, und von der furchtbaren Gefährdung der einzeln Auf- 
steigenden wird durchaus nichts berichtet. Das ist also in einem anderen Bereich 
zuhause gewesen. Im biblisch-hristlichen nicht; Perpetua, die bemerkenswerter- 
weise erst zwanzig Tage vor ihrem Tod getauft worden war, mag es aus einem 
anderen Traditionsbereich in sich aufgenommen haben. Die Weitergabe erfolgte, wie 
gesagt, sicherlich vielfach durch Visionsliteratur. Hier hat sie sich im Spätmittelalter 
dann literarisch kräftig manifestiert. Das geistliche Schauspiel des 15. Jahrhunderts, 
ein Sammelbecken für die Anregungen aus den verschiedensten Quellen, hat das 
Bild dementsprechend auch in seinen Bestand aufgenommen. Auch dort wird der 
Teufel, und zwar entweder nach seinem Sturz aus dem Himmel oder aber nach der 
Erlösung der Voreltern aus der Vorhölle durch Christus, von einer verzweifelten 
Sehnsucht nach der Seligkeit erfaßt, die sich letztlich in diesem Bild vom Aufstieg 
an einer Schermessersäule in den Himmel ausspricht. Alle drei bisher bekannt ge- 
wordenen Belege für die Überlieferung des Bildes in diesem Bereich entstammen der 
Mitte des 15. Jahrhunderts. Im Egerer Fronleichnamsspiel klagt Luzifer: 


239 Ich wolt mir noch gern ain bueß machen 
von solchen wunderlichen sachen: 
Ein seül solt gen vom himel hernider, 
Dar an ich aüff mocht steigen wider. 
Die all mit schermessern wär durchschlagn, 
Daraüff wolt ich mein pus tragn 
Albeg paide tag und nacht: 
Also solt sein mein bues betracht. 
Bis an den jungsten tag ichs trib, 
Das mir got sein gnad zuschrib 14. 


Das Künzelsauer Fronleichnamsspiel von 1479 läßt Luzifer mit dem gleichen 
Bilde über seine durch die Hoffart veranlaßte Verdammung klagen: 


Hoffart vnd ver mut 

Haben mich bracht jn der helle glut. 
Da muß ich ymmer jnnen sein 

Vnd ewiglich leiden pein. 

Der mir ein sawl liß machen 

Von scharffen scharschachen 

Von dem himel jn der helle grunt, 
An der wolt ich zu aller stunt 

Auf vnd nyder reitten 

Nach der leng vnd nach der Weitten 
Biß an das jungste vrrail 

Das mir den gescheh das hail 
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Vnd ach der trost 

Das ıch wurd erlost — 

So mag es laider nit gesein, 
Ich muß ymmer leiden pein 
Mit allen mein genassen 

dy mit mir sein verstassen 18, 


Und auch das niederdeutsche Redentiner Osterspiel schließt sich dieser Über- 
lieferung an, sogar fast wörtlich, wenn es Luzifer gegen Ende des Spieles klagen 
läßt: 
| 1938 Hir schölde en hoch bom stan, 

De schölde wesen also gedan, 

Van afgründe upgeleider 

Unde mit scharpen schermessen ümmekleider, 
De schülden to beiden enden sniden, 

Den wolde ik up unde nedder riden 

Wente an den jüngesten dach 18! 


Aus dem bedeutsamen Vorkommen des einprägsamen Bildes im geistlichen Schau- 
spiel des 15. Jahrhunderts ist wohl zu schließen, daß es in der Andachtsliteratur, 
vielleicht auch in den Predigtexempeln der Zeit, bekannt gewesen sein muß. Diese 
Literatur hat das Motiv auch späterhin bewahrt oder wiederaufgenommen. So in 
der Barockzeit, wie die Verwendung des Bildes durch Abraham a Sancta Clara 
zeigt. Der große Prediger hat das Märlein in seiner Christi-Himmelfahrt-Predigt 
1672 folgendermaßen erzählt: 


„der teiffl, schreibt (Name fehlt), sagte von dem hıml vndt dessen schenheit wert, 
indem er einmal zu Cölln aus einer besessnen Person g’antwort, da er gfragt wurde, 
was er thun wolt, wan er wider in himl kente: wan von der Erdt bis in hohen Himl 
ein laiter wer, mit lauter schermessern behenkt, so wolte er sich bis an Jingsten tag 
one vnderlass daran auff vndt ab ziehn lassen.“ 17 


Leider hat Abraham es unterlassen, das Buch wirklich anzugeben, wonach er das 
Exempel zitieren wollte. Da es sich um eine auf eine Kölner Begebenheit gemünzte 
Geschichte handelt, könnte sie aus der Tradition stammen, welche den sel. Albertus 
Magnus damit in Zusammenhang brachte. Die später noch zu nennenden Alberti- 
tafeln verlegen die Vision, welche die Messersäulengeschichte enthält, auch nach 
Köln, da ihr Haupttext fast regelmäßig mit den Worten: „Zu Cölln am Rhein 
ware einstmals ein Pischoff namens Albertus“ beginnt 18, Weitere Beziehungen lassen 
sich jedoch hier nicht anknüpfen. Eine eigentliche Quelle aber hat sich dafür bisher 
noch nicht nachweisen lassen. Verwandte Prägungen kommen häufig vor, doch 
scheint der Gedanke des Aufsteigens zum Himmel infolge seiner zeitlich so tiefen 
Verwurzelung in der Mythen- und Legendensphäre doch noch um einen Grad 
volkstümlicher als ähnliche Wendungen, und gerade derartige Formulierungen sınd 
weit seltener festgehalten als andere, die mehr auf die geläufige Ausdrucksweise der 
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Bibel oder der Kirchenväter zurückgehen. Eine gewisse Nähe weist das Bild im 
„Welschen Gast“ des Thomasin von Ciırclarıa (1215) auf, nach dem die Menschen 
auf einem Seil zum Himmel aufsteigen; sie werden dort von den Teufeln mit Haken 
wieder herunterzuziehen versucht!%. Vom Selbstquälerischen der Messersäule ist 
freilich hier so wenig vorhanden wie bei der Bohnenranke, dem ungeheuren Korn- 
halm, ‘oder wie die wunderbaren Hilfsmittel alle heißen, auf denen im Märchen 
Himmelsreisen unternommen werden 2°. 


In der Volksüberlieferung hat sich dieser mittelalterliche Zug auf eine ganz 
andere Weise bedeutend schärfer profiliert erhalten. Das Lied- und Sagengut der 
Gottscheer Deutschen kennt nämlich das Motiv vom Sägebaum oder Schermesser- 
baum, der vor einem Mädchen aufwächst, das bestimmt ist, eine Schlange zu er- 
lösen. In dem Lied von der schönen Marie spielt sich dies etwa folgendermaßen ab: 
Marie findet jeden Morgen den Tau von der Feldfrucht, die sie zu jäten hat, 
abgekehrt. Sie wünscht sich dabei, daß der geheimnisvolle Täter ihr Geliebter wer- 
den möchte, worauf sich eine Schlange zu der Tat bekennt. Nun erschrickt das Mäd- 
chen und meint: „Ehe ich die Schlange heirate, klettere ich lieber den Sägebaum 
(‚shaglpam‘) hinauf, der mit lauter Messern besteckt ist.“ Im selben Augenblick 
wächst der Sägebaum vor ihr empor. Sie erschrickt darüber und heiratet nun doch 
die Schlange?!. — Eine Gottscheer Sage, die mit dem Lied offenbar im engsten 
Zusammenhang steht, erzählt das Motiv wie folgt: Ein Ehepaar lebt lange kinder- 
los. Auf ihr Gebet bekommen die Eheleute eine Schlange als Kind. Sobald der 
Schlangensohn zwanzig Jahre alt ist, wird ihm das schönste Mädchen als Braut 
versprochen. Da sich das Mädchen weigert, soll sie einen Balken, besteckt mit 
Schermessern („schuershochn“), emporklettern. Sie versucht es, aber der Schmerz ist 
so groß, daß sie lieber nachgibt und das Weib der Schlange wird. In der Brautnacht 
weint sie, der Schlangenbräutigam verheißt ihr aber, daß sie seine Erlöserin sein 
werde, nach der Brautnacht erfolgt dann die Erlösung. 


Die Sage tritt ähnlich auch in Tirol auf 2. 


Damit ist das Motiv allerdings in einen ganz anderen Zusammenhang als bisher 
hineingestellt. Der mythische Zug des Schlangenbräutigams und das dunkle, ge- 
schlechtlich gefärbte Thema von der Erlösung des Mannes durch das Weib nach einer 
vorhergehenden Marter des Mädchens gehören zweifellos zu anderen Bereichen 
der Volksüberlieferung. Auch ist hier nicht die Rede von einer Säule, die bis zum 
Himmel reicht, sondern nur von einer geheimnisvoll schnell aufwachsenden Säule. 
Sie ist aber ebenfalls mit Messern besetzt und trägt den gleichen Namen wie in der 
Teufels- und Faust-Überlieferung, so daß an einem gewissen Zusammenhang nicht 
zu zweifeln ist. Da es sich bei den Gottscheer Überlieferungsbeständen durchweg um 
sehr altertümliches Gut handelt, das zumindest zum Teil bis ın die Zeit der mittel- 
alterlichen Auswanderung der Gottscheer aus den südlichen Alpenländern zurück- 
reicht, ist wohl auch für dieses Motiv eine derartige Zeitstellung anzunehmen, so 
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daß sich ungefähr eine Gleichzeitigkeit mindestens mit den Teufelsklagen im spät- 
mittelalterlichen Schauspiel ergeben würde. 


Eine letzte Verbindungsmöglichkeit des Mephistophelesmotives läßt sich einst- 
weilen noch nicht so weit zurückverfolgen. Es handelt sich um das Auftreten der 
Messersäule auf den sogenannten „Albertitafeln“ 24. Diese Darstellungen des seligen 
Albertus Magnus im Augenblick der Hostien-Elevation, bei der ihm die gleichfalls 
bildlich dargebotenen neun Hauptpunkte zur Vermeidung des sündhaften Lebens- 
wandels geoffenbart werden, lassen sich nämlich vorläufig nur bis in das Barock- 
zeitalter zurückverfolgen. Die genannten Hauptpunkte sind in verschiedenen For- 
men schon im 14. und besonders im 15. Jahrhundert belegt. Die authentischen Werke 
Alberts des Großen enthalten sie nicht, wohl aber verschiedene apokryphe Auf- 
schreibungen aus dem Kreis der volkstümlichen Mystik 28. Ihre bildliche Darstellung 
scheint erst in der erneuerten Mystik der Gegenreformation stattgefunden zu haben. 
Keine der bisher festgestellten Albertitafeln, die vor allem in Bayern und West- 
österreich gefunden wurden, geht vor das 18. Jahrhundert zurück. Im Gegensatz zu 
den „puncta domini Alberti episcopi“ des Mittelalters enthalten sie jedoch fast 
immer als letztes Bildmotiv den Gedanken: Wenn du alle Freuden und Wollüste 
der Welt fahren läßt, so ist es mir lieber, als wenn du dich an einer bis zum Hımmel 
reichenden und mit scharfen Schneiden und Spitzen besetzten Säule auf und ab 
ziehen läßt. Die einzelnen Tafeln variieren diesen Grundgedanken ziemlich weit- 
gehend. Nur selten ist von einem „Seil“, viel öfter von einer „Säule“ die Rede, und 
außerdem wird nicht nur vom Auf- und Abziehen, sondern mitunter auch von 
einem Auf- und Abwärtssteigen bis zum Jüngsten Tag gesprochen. Das Auf- und 
Abziehen unterscheidet diese Formung des Motives kennzeichnend von den mittel- 
alterlichen: Es ist sicherlich bedeutsam, daß auch Abraham a Sancta Clara gerade 
diese Form genannt hat. 


Die Illustration dieses Gedankens erfolgt wie bei den anderen Punkten der 
Albertitafeln meist durch ein Doppelbild. Links wird das der Weltlust entsagende 
Leben gezeigt in Form eines Einsiedlerdaseins, rechts die Messersäule, an der eine 
entkleidete Gestalt aufgezogen wird. Innerhalb der verhältnismäßig wenigen Jahr- 
zehnte, während deren überhaupt solche Albertitafeln entstanden sind, scheint die 
Bildgestaltung wenig gewechselt zu haben. Diese Darstellungen in Gemäldeform 
werden wohl auch ihre Vorbilder in Kupferstichen gehabt haben. 


Diese gegenreformatorische Fassung eines geistlichen Rates nun steht offensicht- 
lich noch im engsten Zusammenhang mit dem mittelalterlichen Bild, das wohl ein 
mystisches genannt werden darf. Inwieweit im Hintergrund die so profilierte Vision 
der hl. Perpetua mit- und nachgewirkt haben mag, läßt sich kaum sagen. Man hat 
sich mit ihr immerhin schon im frühen 18. Jahrhundert bereits wissenschaftlich 
beschäftigt. Hier läßt sich wohl nur sagen: Wenn auch der Zeitpunkt der Herüber- 
nahme des geistlichen Rates des Pseudo-Albertus in die Reihe der neun Albertus- 
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Mahnungen nicht bekannt ist, so läßt er sich doch vielleicht auf das 17. Jahrhundert 
vermutungsweise festlegen. Um 1700 und einige Jahrzehnte nachher ist dann daraus 
das Bild geformt worden. Solange war noch oder wieder erneut das alte Legenden- 
bild kräftig genug, um aufgenommen zu werden. In den Faust-Volksschauspielen 
hat dagegen offenbar die mittelalterliche Textfassung selbst fortgelebt. Möglicher- 
weise ist der verzweiflungsvolle Ausbruch des Mephistopheles auf die Luziferklagen 
des spätmittelalterlichen Schauspieles zurückzuführen. Der Hauptunterschied zwi- 
schen beiden Formen des Motives besteht nur darin, daß in den Luziferklagen des 
15. Jahrhunderts der Verdammte durch diese Marter die ewige Seligkeit erlangen 
möchte, wogegen Mephistopheles beglückt genug wäre, nach einer derartigen Qual 
nur einmal noch Gott zu schauen. Das ist aber vielleicht auch der Unterschied zwi- 
schen Mittelalter und Renaissance in diesen Dingen: Die Selbstverständlichkeit, mit 
der das Mittelalter bei jeder Äußerung nach der Ewigkeit zielt, steht hier der ewigen 
Unbefriedigtheit der Neuzeit gegenüber, die für die Seligkeit des Augenblickes 
alles zu opfern bereit: ist. In dem Motiv des Faust-Puppenspieles steckt ein völlig 
„faustischer“ Gedanke, wenn man so sagen will. Daß es in wesentlichen Zügen auf 
die altchristliche Legende und auf mittelalterliche Schauspieltexte zurückgeht und 
auch noch späte Nachfolger gefunden hat, verbindet ihn nicht zuletzt aufs innigste 
= mit dem -Gesamtkomplex des Dichtens und Denkens um die Faust-Gestalt. 
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In der Stadtpfarrkirche von Klagenfurt in Kärnten schwebt über dem Taber- 
nakel des Hochaltars ein kleines silbergerahmtes Gnadenbild. Einstmals war dieses 
„Heilige Haupt“ Mittelpunkt einer bedeutenden Wallfahrt. In hunderten Kirchen 
und Kapellen in Kärnten und Steiermark und darüber hinaus gibt es mehr oder 
minder bedeutende Kopien dieses Bildes, als Devotionalkopien, welche das Bild- 
motiv weitergetragen haben, anzusprechen und als örtliche Wiederkehr des Origi- 
nals einstmals vielverehrt. Zahlreiche kleine Andachtsbildchen, vor allem Kupfer- 
stiche, haben zur Bekanntheit des Gnadenbildes im 18. Jahrhundert beigetragen. 

Dabei ist dieses Bild auch erst im 18. Jahrhundert entstanden. Seine Kultgeschichte 
ist merkwürdig nüchtern, man spürt die Nähe der bevorstehenden Aufklärung. Ein 
Maler soll auf seinem Sterbelager seiner Schwester das Bild des dornengekrönten 
Heilands, dessen Zunge von einem Dorn durchstochen ist, gemalt haben. Ein altes 
Mütterchen kaufte es und wollte es der Stadtpfarrkirche schenken. Aber eine andere 
Variante der Geschichte erzählt anders und weiter: In Klagenfurt soll gegen die 
Mitte des 18. Jahrhunderts eine Bürgersfrau namens Maria Ruprecht gelebt haben. 
Als sie eines Tages erfuhr, daß ihr Mann, der in der Ferne war, schwer erkrankt sei, 
machte sie das Gelübde, der Stadtpfarrkirche für die Genesung ihres Mannes ein 
Bild des Erlösers zu widmen. Da der Ehemann wieder gesund wurde, wollte sie das 
Gelübde erfüllen. Sie fand aber lange keinen Maler, der ein solches Bild malen 
konnte. Es lebte aber in der Stadt ein kranker Maler ın bitterer Not, der zur ge- 
ringsten Arbeit unfähig war. Da geschah es, daß er eines Tages das dornengekrönte 
Haupt Christi vor sich sah und den heftigen Antrieb verspürte, dieses Bild nun aus 
dem Gedächtnis zu malen, was ihm auch trotz seiner Krankheit wirklich gelang. 
Voll Vertrauen gab er es seiner Frau, um es verkaufen zu lassen. Durch „göttliche 
Vorsehung“ kam die Frau des Malers zur Frau Ruprecht, die ihr das Bild um dreißig 
Silbergroschen abkaufte. Maria Ruprecht eilte nun zum Stadtpfarrer Klein, um ihm 
das Bild als Opfer für die Kirche zu übergeben. Der Pfarrer weigerte sich aber, das 
Bild zur Verehrung aufzustellen, weil ihm der durch die Lippen und Zunge ge- 
stoßene Dorn darauf apokryph vorkam. Es sollte daher der Dorn übermalt werden. 
Die Familie Ruprecht erklärte sich aber damit nicht einverstanden, weshalb ihr das 
Bild zurückgegeben wurde. Als aber ein Franziskaner ein Gebet mit derselben Dar- 
stellung dem Pfarrer vorzeigen konnte, weigerte sich dieser nicht länger, das Bild 
aufzustellen ?. 

Seit damals genießt also das Bild wallfahrtliche Verehrung. Das ist 1742 gewesen, 
damals führte der Stadtpfarrer Lorenz Klein die Heiligenhauptandacht an, und die 
Vorgeschichte wird sich also so ähnlich, wie die Gründungslegenden behaupten, ab- 
gespielt haben. Das Bild wurde offenbar nach einem sehr verbreiteten Kupferstich 
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gemalt, der in der Geschichte erwähnte Franziskaner kann einen derartigen Stich 
ohne weiteres schon im Kloster gehabt haben, vermutlich war es auch ein solcher 
Stich, der dem kranken Maler entweder in Wirklichkeit oder in der Phantasie vor- 
schwebte. Bemerkenswert erscheint das zähe Festhalten der Familie Ruprecht, die 
eben dieses Bild und kein anderes wollte und gerade auf jenen Zug, der dem theo- 
logisch gebildeten Pfarrer anstößig erschien, den größten Wert legte. Das heißt mit 
anderen Worten, daß es eine Verehrung der dorndurchstochenen Zunge Christi auch 
in Klagenfurt schon früher gegeben hat und daß die Erhebung des Bildes zum 
Mittelpunkt einer Wallfahrt nur gewissermaßen der Höhepunkt einer Verehrungs- 
welle war. 

Die Verehrung hängt aufs engste mit der ganzen Welle der Andachten zu den 
„Geheimen Leiden Christi“ zusammen, die vor allem im 17. Jahrhundert die Volks- 
frömmigkeit stark beeinflußte®. Die „Schulterwunde“ Christi, heute noch in Bayern 
sehr bekannt, stammt aus dieser Zeit*. Ungefähr gleichzeitig damit, nicht immer 
damit direkt verbunden, hat sich die Geheimüberlieferung verbreitet, daß beim 
Martyrium Christi auch seine Zunge durchstochen worden sei. Als Darstellung 
kommt dies auf einer Reihe von volksbarocken Gemälden zur Geltung. In ihre 
Reihe gehört beispielsweise ein Olbild der Estensischen Sammlung in Wien. Das 
stark zersprungene Leinwandbild mit seinen lebhaften, ja grellen Farben ist leider 
unbekannter Herkunft. Es dürfte noch dem 17. Jahrhundert entstammen 5. 

Gebetszettel der Art, die der Franziskaner in Klagenfurt dem Stadtpfarrer vor- 
wies, hat es offenbar in großer Zahl gegeben. Drucke der großen Firmen Endreß in 
Augsburg und Lenk in Znaim sind bereits namhaft gemacht worden. Sie waren 
jedenfalls wirklich um 1742 schon wohlbekannt, denn ein merkwürdiger Vorläufer 
der religiösen Volkskunde aus dem Geist der frühen Aufklärung, der Braunschwei- 
ger Polyhistor Ernestus Bräckmann, hat ein Exemplar davon mit dem Titel „Zwey 
heimlich und schmertzliche Leyden, welche der böse Feind aus einer besessenen 
Person hat offenbahren müssen“ in seiner Braunschweiger Privatsammlung be- 
sessen. Der von Brückmann wiedergegebene Text stimmt mit den bekannten Augs- 
burger Drucken weitgehend überein, nur daß der Zettel eben nicht bei Endreß, son- 
dern bei Stephan Meister erschienen ist®. Rudolf Kriss hat zweihundert Jahre später 
ebenfalls solche Gebetszettel mit den „Geheimen Leiden“ gesammelt, beispielsweise 
einen aus 'Traismauer in Niederösterreich, betitelt „Ein schenes (!) Gebet zu der 
Allerheiligsten Zungen Jesu Christi“, bei dem der Kupferstich der Zunge im Mittel- 
feld und das Gebet auf den beiden Feldern links und rechts davon von derselben 
Platte abgezogen sind?. Eine Anzahl ähnlicher Flugblätter befand sich früher im 
St. Lambrechter Volkskundemuseum, einem sehr ansprechenden örtlichen Museum in 
Steiermark, knapp an der Grenze von Kärnten, also im Auswirkungsgebiet der 
Klagenfurter Wallfahrt®. Auch andere alpenländische Sammlungen verwahren der- 
artige Gebetszettel, welche die intensive Verbreitung des Geheimen-Leiden-Bildes 
erweisen. 
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Aber die Überlieferung eines solchen Geheimen Leidens Christi an seiner Zunge 
beschränkt sich nicht auf die bildlichen Darstellungen und die fortgesetzte Tradition 
in der Flugblattliteratur, die ja im wesentlichen ständig eine einzige Fabel vertritt. 
Auch die mündliche Überlieferung, und zwar auch in außerdeutschem Gebiet, hat 
eine derartige legendäre Marter aufbewahrt, was das Gesamtproblem vor einen 
zumindest räumlich sehr erweiterten Ausblick stellt. Eine Sage aus Malta, der 
Mittelmeerinsel, berichtet nämlich: Ein Vogel, und zwar ein Dompfaff, will dem 
am Kreuz hängenden Christus zunächst die Nägel herausziehen, dann die Dornen- 
krone entfernen, beides aber mißlingt ihm. So sagt er endlich: Kann ich nicht helfen, 
so kann ich doch lindern! — und stemmt sein Oberköpfchen so an den Dorn, der 
dem Heiland die Zunge durchbohrte, daß dieser sich lockerte und nicht weiter 
dringen konnte. Dabei färbte sich das bisher weiße Häubchen des Vogels rot, und 
er trägt es so bis auf den heutigen Tag®. — Diese Natursage hängt wohl mit der 
ganzen Gruppe von naturerklärenden Legenden zusammen, die um die Vögel, 
welche dem Heiland sein Leiden erleichtern wollen, gesponnen sind. Die Geschichte 
vom Kreuzschnabel ist die bekannteste, wohl auch in Mitteleuropa verbreitetste 
davon. Der aus Malta überlieferte Zug von der Entstehung des roten Häubchens 
des Dompfaffs steht anscheinend einstweilen allein da. Er beruht seinerseits offen- 
bar wieder auf einer Überlieferung von der dorndurchstochenen Zunge Christi, 
ohne welche diese Legende ja ohne eigentlichen Hintergrund wäre. 

Obgleich im Schrifttum öfters nebeneinander gebracht, haben doch die verschie- 
denen Zungenreliquien und die Christuszunge miteinander nichts zu tun. Sie, näm- 
lich die Antoniuszunge und die Nepomukzunge, bilden zusammen in ihren Legen- 
den und in ihrer Verehrung eine eigene Gruppe!®. Dagegen spielt die Zunge des 
hl. Johannes des Täufers in einigen Überlieferungen eine ganz ähnliche Rolle wie 
die Christuszunge. Wenn man schon motivlich zusammenstellen will, dann kann 
man in diesem Zusammenhang darauf hinweisen, daß es sich da jedesmal um die 
Zungen von Rednern handelt: Johannes der Täufer war ein gewaltiger Prediger, 
Antonius von Padua aber auch. Johann von Nepomuk ist hier, als barockes Gegen- 
beispiel, nicht wegen seiner gewandten Rede, sondern seines pflichtgemäßen Schwei- 
gens halber in diese Reihe gerückt worden. Während aber die Zungen der Heiligen 
Antonius und Johannes Nepomuk erst in der Barockzeit verehrt wurden, tritt schon 
im Mittelalter, und zwar in der Literatur wie in der bildenden Kunst, gelegentlich 
die Überlieferung auf, daß Herodias nach dem abgeschlagenen Haupt des hl. Jo- 
hannes des Täufers einen Messerstich geführt habe, der eine Stichwunde an der Stirn 
zur Folge hatte; die Überlieferung hängt jedenfalls mit der berühmten Johannes- 
reliquie in Amiens zusammen, welche eben diese Verletzung zeigt!!. Und diese 
Schändung des heiligen Hauptes durch das rasende Weib, das sich vor allem an dem 
Prediger noch zu rächen versuchte, mag weiter ausgesponnen worden sein, vielleicht 
schon nach antiken Vorbildern. Denn ein direkter Zeitgenosse des Täufers, der 
große römische Redner Cicero, soll ja tatsächlich gerade in dieser Art mißhandelt 
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worden sein. Als er im Jahre 20 auf Befehl von Marcus Antonius hingerichtet wor- 
den war, wurden sein Haupt und seine gleichfalls abgeschlagenen Hände am Forum 
an die Rostra geheftet !?. Dabei nun soll sich die wüste Fulvia, Marc Antons Gattin, 
darauf gestürzt und die Zunge des berühmten Redners mit einem Pfriem durch- 
stochen haben. Jene Zunge, die sich mit den „Philippicae“ so energisch gegen den 
Triumvir gerichtet hatte'3, 


Auch das ist zum Teil wenigstens wohl Sage. Aber eine im Temperament der Tä- 
terin durchaus begründete Sage, wie auch die Verdächtigung der Herodias sich ja 
durchweg aus ihrer Veranlagung herleitet, die dem Volk sehr wohl bekannt war. Je- 
denfalls hat man das Motiv eben auch bei Johannes dem Täufer erzählt, mag dies 
nun eine normale Parallele oder eine Art von Interpretatio christiana sein, die dem 
heidnischen Redner Cicero den christlichen Redner Johannes gegenüberstellen 
wollte. Ab und zu wurde der Legendenzug jedenfalls der Offentlichkeit wieder in 
Erinnerung gebracht. So wurde bei einem Schuldrama in Elbing in Westpreußen 
1696 eine „Enthauptung Johannis Baptistae“ dargestellt, wobei Herodias und 
Salome mit dem Haupt allerlei Gespött trieben, „bis endlich Herodias eine Nadel 
nimmt und die Zunge mit etlichem Verweis und Schmähworten sticht“ 14. Auch 
diese, in der Geschichte der Johannesdramen anscheinend vereinzelt dastehende 

Episode zeigt sich nicht ganz isoliert. In diesem Fall weist eine Kosakensage aus 
dem Terekgebiet (Kaukasus) auf die gleiche Überlieferung hin: Als der Kopf 
Johannes des Täufers vor Herodias gebracht wurde, öffnete er den Mund und fuhr 
fort, der Königin über ihr ungesetzliches Zusammenleben mit Herodes Vorwürfe 
zu machen. Um den Kopf zum Schweigen zu bringen, befahl Herodias, ihm die 
Zunge aus dem Munde herauszuziehen, und sie durchbohrte sie dann mit einer 
. Nadelt5, Die Legende mag im Raum der Ostkirche weiter verbreitet gewesen sein. 


Die Sagen und Legenden um die Häupter von Cicero und von Johannes dem 
Täufer verweisen in weitere Räume der Legendendichtung. Die Erzählungen von 
den Akephaloi, den kopflosen Heiligen, mögen sich hier in mancher Hinsicht noch 
anschließen. Aber die Motivierung der wüsten Tat, des Durchstechens der Zungen, 
verleiht andererseits diesen Geschichten auch einen realen Sinn, der Gedanke der 
beiden Frauen, daß die Häupter dieser grimmigen Mahner, die nicht aufhören woll- 
ten anzuklagen, nun endlich doch schweigen müßten, wenn man ihnen die Zunge 
vor dem Mund noch festgespießt habe, läßt sich mit dem Temperament jener ent- 
menschten Übeltäterinnen erklären. Die Übertragung auf Christus ist dagegen nicht 
auf diese Weise zu motivieren gewesen, und dementsprechend findet man bei ihm 
auch nicht eine Frau als Täterin, sondern in den Geheimen-Leiden-Offenbarungen 
wird nur ein apokrypher Jude Dany genannt, dem man alle diese besonderen 
Martern zuweist. Er steht gewissermaßen als eine spezielle Namhaftmachung jener 
Juden da, die Christus beim Verhör in der Gründonnerstagnacht anspuckten und 
ins Gesicht schlugen (Matth. 26, 67). Einer solchen Konzentration aller Mißhandlun- 
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gen schob ınan dann auch j jenes Motiv zu, das in der Johannes-Tradition älter ge- 
wesen sein dürfte t$. 


Die Übernahme in die Christus-Tradition scheint vor der Barockzeit nicht erfolgt 
zu sein. Fragt man nach einem Grund der Übernahme in dieser Zeit, dann mag man 
ihn in dem damals plötzlichen Auftreten einer Christi-Haupt-Verehrung überhaupt 
finden. Während es vorher und nachher eine wallfahrtliche Verehrung dieser Art 
nicht gegeben zu haben scheint, finden sich im 18. Jahrhundert nebeneinander in den 
Alpenländern mehrere Kultstätten des „Hauptes Christi“. Die in Innsbruck, nur 
in seltenen Hinterglasbildern bezeugte!7, scheint gänzlich verschollen zu sein. In 
der Friedhofskapelle von Brixlegg im Unterinntal wurde ein geschnitztes „Haupt 
Christi“ verehrt. 1743 soll der Kultgegenstand über und über mit Wachsvotiven 
bedeckt gewesen sein. Andachtsbilder haben sich anscheinend keine erhalten 18, In 
der Kuratiekirche zum hl. Johannes dem Täufer in Fritzens bei Hall in Tirol wurde 
das „Fritznerhaupt“ verehrt. Es war ein holzgeschnitzter Christuskopf, der an- 
geblich einst vom Inn angeschwemmt worden sein soll 19. Aber es ist doch bemerkens- 
wert, daß es sich da um eine Johanneskirche handelt. Da lagen die geschnitzten 
Johannesköpfe sehr nahe, und von ihnen erzählte man sich wohl auch das Motiv 
von der dorndurchstochenen Zunge. Wieso die Kombination der Verehrungen und 
der Legenden zustandegekommen sein mag, läßt sich nicht mehr entwirren. 


* 


Das Kapitel ist nicht zu beenden, ohne nochmals auf die Geltung der Legende als 
Volkserzählung hinzuweisen. Die Beispiele haben vielleicht doch gezeigt, daß man 
an die Legenden, vor allem an die mündlich überlieferten und verbreiteten, durch- 
aus mit den Kriterien der Erzählforschung herangehen kann. So wichtig die Kennt- 
nis der literarhistorischen und kirchlich-frömmigkeitsgeschichtlichen Voraussetzun- 
gen ist, das erzählerische Moment daran läßt sich nicht übersehen. Vor allem aber 
wird man die Möglichkeiten des Erzählens, des auf den Gegenstand bezogenen 
Weitergebens der Geschichten hier besonders achten müssen. Die Wallfahrten als 
Ausgangs- und Mittelpunkte dieser Geschichten, die Pilgerstraßen als die nachprüf- 
baren Wege ihrer Verbreitung, das sind doch Dinge, welche der Legendenforschung 
innerhalb der Volkserzählforschung einen ganz eigenen Rang einräumen sollten. Da 
die Märchen- und auch noch die Sagenforschung im frühen 19. Jahrhundert weit- 
gehend von protestantischen Landschaften ausgegangen ist, sind manche dieser 
wichtigen Züge bisher offenbar noch übergangen oder doch zu wenig berücksichtigt 
worden. Bei einer unparteiischen Überprüfung der Sachlage wird sich wohl noch 
weit stärker als bisher schon ergeben, daß wir mit der gebenden Rolle der Legende 
in vieler Hinsicht rechnen müssen, daß so manche andere Volkserzählungen Ver- 
weltlichungen von Legenden darstellen. Daß auch nicht wenige Sagen Nacherzäh- 
lungen von Mirakelbildern und Mirakelliedern sind, die in gewissen Zeiteinschnitten 
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namenlos, beziehungslos geworden waren, aber durch die Gegenüberstellung mit 
den Legendenfassungen wieder sinnvoll gemacht werden können. Der Umfang der 
hier vorliegenden Vorgänge läßt sich noch gar nicht abschätzen. Es bleibt aber zu 
gewärtigen, daß wir mit Gewinnen für die gesamte geschichtliche Erfassung der 
Volkskultur zu rechnen haben. 
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Der Schwank ist zweifellos die lebenskräftigste Gattung der Volkserzählung. 
Aber seiner Fülle und Verbreitung entspricht durchaus nicht eine ebenso umfassende 
Sammlung und Erforschung. Obwohl schwankhafte Erzählungen am Rande der 
höheren Literatur dauernd auftreten und in gewissen Zeiten das Sammeln von 
Schwänken zu Unterhaltungsbüchern zu einer ganz eigenen Geltung gelangte, sind 
diese Zeugnisse wohl von einigen Spezialkennern gründlich erforscht worden, doch 
hat die allgemeine Volkserzählforschung davon noch nicht den rechten Gebrauch 
gemacht und die Volkskunde als zuständige Rahmenwissenschaft erstaunlich wenig 
Nutzen daraus gezogen. Man kann die Handbücher daraufhin überprüfen!. 

Außer der literarhistorischen Bearbeitung der Novellen- und Facetiensammlun- 
gen der italienischen, französischen und deutschen Renaissance hat sich nur die 
Feldforschung, die stofffreudige Märchen- und Sagensammlung, des Gebietes eini- 
germaßen angenommen. Ohne eigentliche Wegleitung sind durch sie Jahrzehnte 
hindurch Schwankbestände eingebracht worden. Der dabei verwendete Gattungs- 
name tut wenig zur Sache: Die meisten älteren Sammler kennen den Ausdruck 
„Schwank“ gar nicht, da er sich erst seit der Neuromantik, seit der Hans-Sachs- 
Renaissance der Jugendbewegung weiterhin verbreitet hat. In den älteren Samm- 
lungen herrschen, durchaus mit Recht, die landschaftlichen Gattungsbezeichnungen 
vor: Streiche, Geschichten, Stückeln, Anschläge, so nennt man jeweils solche Erzäh- 
lungen. Die generalisierende Bezeichnung hat sich erst seit den dreißiger Jahren un- 
seres Jahrhunderts einigermaßen durchgesetzt. Damals, 1934, legte Gottfried Hen- 
ßen ein erstes Textbuch zur Geschichte des deutschen Volksschwankes vor?. Und 
1938 schrieb Will-Erich Peuckert die erste zusammenfassende Darstellung des Ge- 
bietes, auf etwa zwanzig Seiten, fast als Anhang zu seinen Ausführungen über 
Märchen und Sage?. Aber es war eine durchdachte, konzentrierte Darstellung, 
welche hervorragend gliederte und wesentliche Probleme anschnitt. Keine der 
wenigen späteren Darstellungen hat sie übertroffen. 

Die pointierte lustige Geschichte läßt sich in der Vielheit ihrer Erscheinungsfor- 
men nicht leicht auf einen Nenner bringen. Man kann sich der landschaftlichen 
Sammlungen bedienen. A. Keller hat schon 1907 eine nützliche Zusammenstellung 
der Schwänke des Stammes der Schwaben gegeben‘. Aber man darf den stamm- 
heitlichen Charakter des Humors nicht überbetonen. Viele landschaftliche Samm- 
lungen zeigen nur, daß es sich eben um engräumige Gegenden, um eine zeitlang 
zurückgesetzte Winkel handelt. Die ıeiche Fülle der Schwänke, die Rudolf Kubit- 
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schek in mehreren Sammlungen aus dem Böhmerwald darbieten konnte, ist ein 
Beispiel dafür5. Gerade diese verschiedenen Neckgeschichten hart von der Sprach- 
grenze, von einer Dreiländergrenze auch einstmals in der Zeit der Monarchien 
schon, sind von den verschiedensten Seiten her beachtlich. Kommentierungen von 
historischer wie von philologischer Seite her waren und bleiben fruchtbar ®. 


Die Verstärkung des Überblickes ist in all den Jahren durch die Erzählsammlun- 
gen der einzelnen Landschaften gefördert worden. Man könnte ganze Reihen solcher 
Sammelbände anführen, in denen das Element des Schwankes mehr und mehr an 
Bedeutung gewonnen hat. Man nehme beispielsweise den deutschen Nordosten. Da 
finden sich Schwänke neben den Märchen in Mecklenburg bei Wossidlo und Hen- 
fen’, Schwänke neben den Märchen und Sagen aus dem pommerschen Weizacker 
bei Hugo Stübs®, Schwänke neben den beiden gleichen anderen Gruppen von der 
Insel Hiddensee bei Hans Findeisen®, Schwänke neben den Sagen, Märchen und 
Legenden aus Ostpreußen bei Gustav Grannas‘?. Die Reihe ließe sich fortsetzen. 
Und man würde vielleicht ein gewisses Überwiegen des Schwankes in den nieder- 
deutschen Sammlungen entdecken. Aber auch Sammlungen der Alpenländer haben 
neben kleinen Märchenbeständen und sehr großen Mengen an Sagen doch immer 
auch Schwänke ergeben: so Michael Dengg beispielsweise für den salzburgischen 
Lungau!i oder Walter Kainz für das weststeirische Kainachtal !2. Die ehemaligen 
Volks- und Sprachinseln sind zum Teil so objektiv gesammelt worden, daß sich 
Schwankbestände ergeben mußten. Eine schöne Ausbeute fanden beispielsweise 
Alfred Karasek und Will-Erich Peuckert in Hochwies im ehemaligen oberungarischen 
Bergstädtegebiet, der heutigen Slowakei "3. 


Aber das sind diejenigen Sammlungen, an die man bei unserer Forschung stets 
zuerst denkt und die doch fast zur Gänze als Beweise für die Auswirkung der 
Schwankverbreitung anzusehen sind. Sie enthalten zufällig zutage gekommene Glie- 
der der Überlieferung, und zwar bevorzugt der mündlichen Tradition. Inwieweit 
diese den Hauptstrom verkörperte, muß erst jeweils besprochen werden, so selbst- 
verständlich, wie man das für gewöhnlich annimmt, ist es nicht. Es geht also um 
Schichten der Schwankerzählung und damit zugleich um die Geschichte dieser Gat- 
tung. Mit ihr haben sich die Vertreter der Erforschung des literarischen Schwankes 
intensiv beschäftigt, freilich im wesentlichen in der Form der minutiösen Einzel- 
aufweisung des Vorkommens in der betreffenden Literatur. Was die großen Kom- 
mentatoren der Schwanksammlungen der Renaissance, vor allem Johannes Bolte 
und Albert Wesselski, geleistet haben, das ist im wesentlichen das Grundgerüst der 
einen Seite der Schwankgeschichte geworden. Die spätere Märchenforschung hat 
nach großlinigeren Prinzipien geschichtlich zu gliedern versucht. Das gilt vor allem 
für Friedrich von der Leyen, der in eigenen Arbeiten und in solchen seiner Schüler 
eine gewisse Abfolge von der Spätantike und vom Frühmittelalter nachzuweisen 
versuchte!. Er ging dabei vom Träger des hochmittelalterlichen Schwankes, dem 
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Spielmann, aus, wozu die Vorarbeiten der Romanisten weitgehend den Grund gelegt 
hatten. Die volkskundliche Forschung mußte diese an sich sehr wertvollen Versuche 
kritisch unter die Lupe nehmen. Peuckert hat sich weitgehend von diesen Theorien 
abgesetzt, nicht zuletzt aus Erwägungen der Form des Schwankes heraus: Auch der 
zufrühest literarisch, als Spielmannsgeschichte bezeugte Schwank ist schon eine 
kunstvoll literarisch geformte Geschichte, welcher nach Peuckerts Meinung die ein- 
fache, einmotivische Geschichte vorangehen muß 15. Peuckert hat die Geschichten sehr 
aufschlußreich gegliedert, und zwar in einpolige, in zweipolige, welche eine Art von 
Rückwendung aufweisen, und in Schildbürgergeschichten. Damit läßt sich zweifel- 
los viel Material auf einheitliche Formeln bringen. Ob es sich dabei aber auch um 
Altersgruppen handelt, mag dahingestellt bleiben. Die Schildbürgergeschichten, 
Abderitenstreiche, scheinen jedenfalls mindestens ebenso alt wie jede andere Gruppe 
sein zu können. 

Vielen anderen Formulierungen Peuckerts wird man eher zustimmen können. 
Man wird den Anteil der „Gruppenmeinung“ an der Pointe anerkennen, man wird 
dem Schwank gern seine absolute „Diesseitigkeit“ belassen. Auch daran, daß die 
kunstvoll gewendeten Geschichten einmal so geformt worden sein müssen, kann 
man kaum zweifeln. Freilich ıst dieses „einmal“ nicht im Sinn der Individual- 
dichtung zu verstehen. Parallelformungen nach einem einmal vorhandenen Modell 
etwa sind zweifellos sehr oft vorgenommen worden. Sie haben ja auch zu dem von 
Peuckert mit Recht so betonten Anwachsen des Schwankes beigetragen, der, wie 
gesagt, das Märchen und die Legende gewissermaßen zu überleben scheint. 

Peuckerts knappe Zusammenfassung berührt sehr viele und sehr wichtige The- 
men. Wenn man den Stoff in seiner unglaublich breiten Erstreckung zu überschauen 
versucht, findet man selbstverständlich noch sehr viele weitere Probleme. Manche 
Grundfragen sind bei Peuckert vorzüglich angeschnitten. So das Element des Dä- 
monischen, das manchmal überraschend stark durchschimmert. Die vielen seltsamen 
Gestalten, welche die Knoten dieser Geschichten schürzen und lösen, können Dämo- 
nen sein. Sie erscheinen bei vielen Erzählern nicht als solche, aber so manche 
Variante zeigt sie in ihrer wahren Gestalt. Bei so vielen Schwänken vom ehe- 
brechenden Pfarrer wird man kaum daran denken, wer der unbekannte Helfer sein 
mag, der dem unwissenden Bauern den Star sticht. Es ist einfach ein wandernder 
Krämer, im „Alten Hildebrand“ etwa 16. Aber dann gibt es eine ungarische Fassung 
vom Pfarrer und der Bauersfrau, bei der der alles wissende, alles entdeckende 
Knecht direkt als Teufel bezeichnet wird 17. Man mag bedenken, daß es sich da um 
Teufel, um Dämonen ohne alle Jenseitigkeit handelt, der Schwank interessiert sich 
nicht für Sündenstrafen und Bekehrung: So dämonisch mögen aber wohl intelligen- 
tere Persönlichkeiten immer schon ihren Zeitgenossen erschienen sein, diesseitige 
Kenner der menschlichen Schwächen, wohl auch Eulenspiegelnaturen. Und so 
mancher Schwankerzähler mochte sich mit diesen Gestalten innerlich auch identi- 
fizieren. | | 
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Eine solche Beobachtung soll womöglich nicht abseits führen in die Gefilde psy- 
chologischer Betrachtung. Auch in der Schwankforschung hat man diese Wege 
manchmal eingeschlagen, aber sie sind kaum zum Besten der Erzählforschung ge- 
raten. Hermann Bausinger beispielsweise hat eine Annäherung von Volkskunde 
und Psychologie gerade in seinem knappen Aufriß des Schwankes versucht 18. Soviel 
an guten und richtigen Beobachtungen in dieser Skizze auch enthalten ist, die Ein- 
beziehung des Witzes hat Bausinger zur Witzpsychologie gedrängt, und bei aller 
Anerkennung der Möglichkeiten dieser Betrachtungsweise auf ihrem eigenen Felde 
ergibt sich doch, daß daraus für die Schwanküberlieferung an sich nichts zu gewin- 
nen ist. 


Es wäre wohl eher fruchtbar, nach den Vorbildern von der Leyens und Peuckerts 
genauer umrissene geschichtliche Perioden herauszuarbeiten und deren Verhältnis 
zum Schwank zu untersuchen: In gewissen Zeiten, unter gewissen Umständen hat 
die schwankhafte Erzählung gelebt und gerade diese oder jene Gebiete umspielt. 
Ohne Rücksicht auf die Form, gleichgültig zunächst, wer erzählt haben mag, läßt 
sich da noch einiges an Gliederungsmöglichkeiten vorbringen. Schon die Brüder 
Grimm haben unter den frühmittelalterlichen Stammessagen einige aufgenommen, 
die offenbar doch Schwänke waren. So erzählten sie nach Paulus Diaconus die 
Geschichte vom Untergang der Heruler, wie sie offenbar bei den Langobarden 
lebte: Daß die fliehenden Heruler blühende Flachsfelder für ein schwimmbares 
Wasser angesehen hätten und daher umgekommen seien 19. Das ist eine auch in der 
Gegenwart weitverbreitete Schwankgeschichte, eine Nachbarnspottgeschichte, damit 
für die germanische Frühzeit belegt, der man also diese einfache Form nicht ab- 
sprechen kann. Solche Völker- und Stammesspottgeschichten sind zweifellos allge- 
mein bekannt und verbreitet gewesen. Spottgeschichten über Orte mögen jünger 
sein, da die Völkerwanderungsvölker lange Zeit damit nichts anzufangen wußten. 
Herrschergeschichten sagenhafter Art sind in großer Zahl bekannt, da mögen doch 
die Herrscherschwänke kaum gefehlt haben. Zumindest in der Karolingerzeit waren 
sie längst wohlbekannt, die Geschichten um Karl den Großen enthalten doch zahl- 
reiche Schwankkerne. 


Daß sıch die adelige Gesellschaft des frühen Hochmittelalters an den verschieden- 
sten Schwänken buntester Herkunft ergötzte, ist bekannt und viel besprochen wor- 
den. So wenig moralische Geschichten wie die vom „Schneekind“ wollen vielleicht 
gar nicht zum geläufigen Bild der Geisteshaltung des 11. Jahrhunderts passen 2°, 
Aber sie waren da, sie wurden mehr oder minder literarisch tradiert, lebten also. 
schon damals in ihrer ganzen schnöden „Diesseitigkeit“ und bezeugen vermutlich, 
daß neben ihnen, unaufgeschrieben, auch alle anderen ähnlichen Schwänke, die wir 
zufällig eben nur aus späteren Quellen zum erstenmal kennenlernen, damals schon 
vorhanden gewesen sein können. Der unfaßbar breite Strom der orientalischen 
Motive hat auch gerade damals, zur Zeit der ottonischen Besetzung Italiens, zu 
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fließen begonnen. Seine Verbreiterung und Vertiefung durch die Kreuzzüge vermag 
man sich kaum vorzustellen. 

Die Eigenbildungen der Epoche der Gotik sind uns auch auf diesem Gebiet besser 
bekannt. Als seltsames Denkmal erweisen sich die Neidhart-Geschichten vom Hof 
der frühen Habsburger in Wien?!. Man kann sie nur aus ihrer Zeit verstehen, aber 
sie haben doch auch weitergelebt. Und wenn Otto der Fröhliche Veilchen pflücken 
wollte und etwas ganz anderes dann fand, so bemühte sich Friedrich der Große in 
der Volkserzählung des 19. Jahrhunderts von der unteren Sieg um Erdbeeren und 
wurde bedauerlicherweise auf die gleiche Weise enttäuscht 22. Das mag auch in die 
Gruppe der Herrscherschwänke gehören, ist aber hier zunächst doch für die Reich- 
weite der mittelalterlichen Erzählung heranzuziehen. 

Nicht die Höfe, sondern die Städte haben das Spätmittelalter geprägt. Fahrende, 
Spielleute, Puppenspieler, sie werden vielleicht auch in dieser Zeit noch ihre Ver- 
mittlerrolle gespielt haben. Mehr aber doch noch die Bürger selbst, die Nürnberger, 
die in flandrischen Kontoren saßen, die Lübecker, die zwischen Bergen und Reval 
den ganzen skandinavischen Bereich kannten, mit allem an Städtewahrzeichen und 
Nachbarschaftsspott, was es da eben gegeben haben mag. Man hat die reiche hansi- 
sche Überlieferung nur noch nie von dieser Seite her aufzulösen versucht, sich eher 
an das bäuerliche Umland der Städte gehalten, das aber doch weitgehend rezeptiv 
gewesen sein dürfte. Eine beachtliche Gruppe der Menschen des Spätmittelalters, 
die für alle Schwankgestaltung und Schwanküberlieferung in Betracht kommt, 
stellten die Wallfahrer, die Pilger. Ihre Bedeutung kann kaum überschätzt wer- 
den. Was sie für die Legendentradition bedeuteten, war schon oben auszuführen. 
Aber die mit jenseitiger Motivierung Dahinziehenden waren doch auch Welt- 
menschen und machten ihre Streiche und erzählten sie gern, und jedermann wußte 
das und übertrug nicht ungern wieder Wandermotive auf gerade diese Pilger. Man 
mag beispielsweise Luther als Zeugen heranziehen, der neben so vielen anderen Ge- 
schichten ın seinen Tischreden gern auch einen Pilgerschwank vortrug: „Aber die 
Musici und Sänger sind ungleich. Gleich wie ein Deutscher, da er zu S. Jacob zog 
und aufm Wege, da er in Frankreich kam, da baten ihn die Leute daselbs, er wollte 
Deutsch singen, weil er eine gute Stimme hatte; da sang er: ‚Der Schäfer ın der 
Niedermühl hätte mein Töchterlin gerne‘, und neigte sich. Da bogen die Franzosen 
auch ihre Knie, als nennete er GOtt.“ 24 Ein schöner Sprachschwank, durchaus glaub- 
- haft, solche Situationen hat es immer gegeben. Aber zum vollen Verständnis mußte 
man freilih das Buhlerliedchen selbst auch kennen, das die Liederbücher des 
16. Jahrhunderts für gewöhnlich mit dem Eingang „Der müller auf der Nidermül“ 
verzeichnen 5. Ist dieser Schwank nun gewissermaßen individuell, mehr oder min- 
der noch eine Anekdote, so lassen sich aus genügend anderen Zeugnissen die Ein- 
wirkungen der Pilger auf die Schwankbildung herauslesen. Im steirischen Schwank- 
spiel vom alten Hildebrand geht der Mann nicht wie sonst auf die Reise, sondern 
wird auf die Pilgerfahrt geschickt?®. Innerhalb der Zeugnisreihe zum Motiv vom 
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eingefrorenen Posthornklang, um nur ein beliebiges Beispiel herauszugreifen, findet 
sich ein angeblich polnisches Fastnachtspiel von 1622, in dem gerade ein Pilger diese 
Geschichte erzählt”. Man griff eben auf ihn als weitgereisten Mann zurück. Das ist 
sicherlich nicht nur in unserem Kulturkreis so gewesen. Wenn man die Schwank- 
verbreitung in Südostasien untersuchen würde, müßte man zweifellos den Jahr- 
tausende anhaltenden Einfluß der buddhistischen Pilger sehr wohl berücksichtigen. 
Zahllose Fäden der Verbindung der Erzählbereiche zwischen Ost und West sind an 
den Pilgerstraßen gesponnen worden. 

Schon im Spätmittelalter zeigt sich das so sehr diesseitige Gesicht des Schwankes 
recht deutlich. Die Renaissance, welche die alte Ordnung geistig auflöst, verschafft 
nun der breiten Literatenschicht der Novellen- und Facetienschreiber die eigentliche 
Lizenz zur reinen Diesseitigkeit. Gleichgültig, in welchem Milieu die Geschichten 
spielen, durchaus etwa auch in jenem der Mönche und der Nonnen, man läßt sich 
eine gut geformte Pointe vielleicht auf Kosten einer nachwirkenden religiösen 
Bindung durchaus nicht entgehen. Und man kann sich die Kraft dieser Auflösung 
einerseits, die Fülle der Motive andererseits, die gepaart von diesen sehr bald ge- 
druckt veröffentlichten Sammlungen ausgehen, einfach nicht groß genug vorstellen. 
Vermutlich hat es vor unserem Zeitalter der mechanischen Massenbeeinflussungs- 
mittel überhaupt keine Periode der Beeinflussung der Volkserzählung von solchen 
Ausmaßen gegeben, als eben diese der Renaissance. Man kann in allen jüngeren 
Aufzeichnungssammlungen die Probe machen: Keine Geschichte aus dem Decame- 
rone und seiner Welt war zu verwegen, zu frech, zu unmoralisch, um nicht doch 
jahrhundertelang weitererzählt zu werden. Wer dächte beispielsweise, daß man im 
oberösterreichischen Mühlviertel im 20. Jahrhundert einen Schwank erzählt hören 
konnte, der sich letzten Endes als ein umgeformter „Trug des Nektanebos“ 28 her- 
ausstellt? Aber die Geschichte vom „Schuasta Franz va Meinatschlag“ 2? gehört 
tatsächlich in die Reihe der Varianten jener Geschichte des Boccaccio von der fal- 
schen Messiashoffnung (Decamerone, IV. Tag, 2.Novelle), und zwar mit dem 
Judenmotiv, das literarisch zuerst bei Grimmelshausen im „Wunderbarlichen Vogel- 
nest“ (1672) belegt ist®°. Mit ungezählten anderen Geschichten geht es nicht anders. 
Ich habe hier in einer eigenen Untersuchung darauf hingewiesen, daß das durchaus 
auch nicht moralische Motiv des „Galitziberg-Liedes“ bis auf die „Hundert neuen 
Novellen“ des Franzosen Antoine de la Salle im 15. Jahrhundert zurückverfolgt 
werden kann und daß die blasphemische Anrufung „des über uns“ durch die Jahr- 
hunderte hindurch immer gleich bleibt 3t. 

Im Fall dieser so zweideutigen Geschichte hat sich aber auch darauf hinweisen 
lassen, daß zumindest ein Ast der Geschichte dieses Schwankes bis in die indische 
Erzählliteratur zurückreicht. Der Kern des Schwankes wenigstens ist doch schon 
im Hitopadesa gegeben. Das ist nun eine Erscheinung, die seit Jahrzehnten immer 
wieder die Erzählforschung beschäftigt und in der Märchenforschung zu lange um- 
strittenen Theorien geführt hat. Für die Schwankforschung ist dabei noch wenig 
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Greifbares herausgekommen. Man müßte wohl eine größere Anzahl derartiger Ge- 
schichten mit einer indischen Vorgeschichte zusammenstellen, um entsprechende Fol- 
gerungen daraus abzuleiten. Die Überraschung für den Motivforscher bleibt freilich 
immer die gleiche. Als ich den Schwank vom Mann, den seine Frau tot- oder blind- 
füttern will, mit dem Verslein vom „Riacka“ zuerst von meinem Großvater hörte 2, 
wußte ich auch nichts von seiner Geschichte und war mehr als erschüttert, als mir 
der Zusammenhang mit dem „Brahmanen Butterblind“ im Pantschatantram auf- 
ging33. Eine Zusammenstellung der Varianten ®®, eine Karte der Verbreitungsdichte, 
der Anschluß an die nächste größere Verbreitungslandschaft, in diesem Fall an die 
baltisch-russische Verbreitungszone®°, in der sich zum Butterblind-Motiv das vom 
viermal getöteten Leichnam gesellt, das wären gewissermaßen Beruhigungsmittel, 
welche das immer wieder erstaunliche Phänomen der weiten Raumbeziehungen, die 
in diesem Fall ja auch tiefe Zeitbeziehungen sind, wenigstens etwas näherzubringen 
vermöchten. Die Flucht in Theorien und Hypothesen dagegen hilft wenig. Sie ist 
wohl verständlich, und wenn ein so kenntnisreicher Erzählforscher wie Kurt Ranke 
gelegentlich davon Gebrauch macht und von einer Polygenese solcher Motive 
spricht®®, unter Umständen, wie beim „Schmaus der Einfältigkeit“, von einer 
„generatio aequivoca“ 37, dann ist das forschungsgeschichtlich durchaus verständlich. 
Es führt nur, wie jede derartige Flucht eben doch eigentlich eine Ausflucht, zu 
keinem echten Ziel. 

Wir werden uns mit den orientalischen Motiven im Schwank schon noch eine 
Weile herumschlagen müssen, um zumindest einen Teil der Gesetzlichkeit ihrer Zu- 
sammenhänge mit den mitteleuropäisch-einheimischen Schwänken zu ergründen. 
Aber Zusammenhänge waren und sind es, von irgendeiner Selbständigkeit der Ent- 
stehung von gleichen Motiven an verschiedenen Orten, zu verschiedenen Zeiten, 
kann meines Erachtens nicht die Rede sein. Da spukt eben manchmal noch das 
Begriffspaar von „Elementargedanken“ und „Völkergedanken“ aus der Zeit von 
Adolf Bastian herum. Die kulturhistorische Völkerkunde hat gerade diese Begriffe 
mit Recht beseitigt, man kann mit ihnen nicht arbeiten, sie verleiten immer wieder 
zu falschen Schlüssen®. Man muß vielmehr echte historische Zusammenhänge auf- 
zuweisen versuchen, welche zu den jeweiligen Übereinstimmungen geführt haben 
können: Die Welt des Islam, der Machtbereich des Osmanischen Reiches, die ge- 
waltige Ost- West-Brücke der ehemaligen Österreichisch-Ungarischen Monarchie und 
ihrer Armee, das sind einige derartige historische Realitäten, die manche sonst un- 
verständliche Übereinstimmungen verständlich erscheinen lassen. Man nehme etwa 
die Legende von der mit Pulver gefüllten Kerze, die eine Wallfahrtskirche ver- 
derben sollte: Sie hat sich sporadisch im östlichen Mittelmeer und in den österreichi- 
schen Alpenländern gefunden 3°. Das liegt heute weit voneinander entfernt, man 
könnte leicht an selbständige Erfindung in den zwei Verbreitungslandschaften den- 
ken. Dennoch ist es besser, nach den möglicherweise einst vorhandenen Brücken 
zwischen den Gebieten zu denken, an die große Zeit der Türkenkriege und das 
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Hinundherströmen des Erzählgutes gerade in dieser Periode eben mit einzukalku- 
lieren. 

Gleiche Räume lassen sich auch bei Schwankverbreitungen nachweisen. Ein schö- 
nes Beispiel dürfte die Geschichte vom „hölzernen Säbel“ bieten. Auf der Insel 
Rhodos erzählte man die Schwänke vom armen Flickschuster Manoli und vom argen 
Wali, der diesen unterkriegen wollte. Nach einigen mißlungenen Versuchen dazu 
dachte er daran, ihm auf andere Weise beizukommen: „Er befahl, daß alle Män- 
ner, die in Manolis Gasse wohnten, sich melden sollten, um als Soldaten zu dienen. 
Da verlor Manoli zum ersten Male die Hoffnung und sagte sich: ‚Wo werde ich 
heute meinen Wein herbekommen?‘ Als er am Abend traurig vom Exerzieren nach 
Hause ging, kam ihm plötzlich ein Gedanke. Er trat bei einem Schmied ein und 
versetzte seinen neuen Säbel. Die Scheide aber behielt er, und für die fünf Piaster, 
die ihm der Schmied gegeben, kaufte er Wein. Als der Wali kam, war er gerade 
dabei, einen hölzernen Säbel zurechtzuschnitzen. ‚Erzähle es niemandem‘, sprach 
Manoli, ‚ich habe meinen Säbel verpfändet und mache mir nun einen anderen“ 
‚Jetzt habe ich dich‘, dachte der Wali und ließ am Morgen alle Soldaten antreten. 
Dann rief er den Manoli und einen anderen Soldaten vor und befahl dem Flick- 
schuster, seinem Kameraden den Kopf abzuschlagen. Manoli erschrak, doch rasch 
hob er die Arme zum Himmel und rief laut: ‚O Gott, wenn dieser Mann hier ohne 
Schuld ist, so laß meinen Säbel zu Holz werden, damit ich kein unschuldig Blut 
vergieße.‘ Sprach’s und rıß seinen Holzsäbel heraus. Da mußte der Wali lachen, 
schickte die anderen Soldaten nach Hause und machte Manoli zu seinem Leib- 
wächter.“ 40 Peuckert hat mehrere Varianten dieses Schwankes im östlichen Mittel- 
meerbereich zusammengestellt, und zwar türkische aus Stambul selbst, mazedoni- 
sche, südslawische und die oben wiedergegebene aus Rhodos. Wenn Peuckert meint, 
auf dem Balkan habe der Schwank noch den Klang der Legende, so ist das wohl 
eine subjektive Auffassung 4^1. Mir klingen die Geschichten schwankhaft genug, ich 
finde es schon wichtiger, daß wir bei allen diesen Nennungen im alten osmanischen 
Machtbereich uns befinden, der also die Verbreitungslandschaft in ihrer Einheit 
historisch begründet. 

.Dem Forscher des mitteleuropäischen Schwankgutes ist aber gerade diese Ge- 
schichte in seinem eigenen Bereich wohlbekannt. Sie gehört zu den viel erzählten 
Schwänken, die man, auf den „Alten Fritz“ gemünzt, gern wiedergab. Von der 
unteren Sieg‘? bis Mecklenburg #, mitten im brandenburgischen Bereich in der 
Neumark “ unter dem Titel „Der preußische Pfiff“, kurz im ganzen altpreußischen 
Bereich. Im österreichischen Bereich aber hat man genau die gleiche Geschichte als 
Erlebnis des Kaisers Josef II. erzählt. Im mittleren Böhmerwald beispielsweise hat 
sie Josef Blau vor einem halben Jahrhundert aufgezeichnet #5. Und selbst im alten 
vorderösterreichischen Bereich, in Schwaben, ist sie noch bis zur Gegenwart mit dem 
Namen des Volkskaisers verbunden geblieben 48. Das sind also typische Konzen- 
trationen, auf die namentragenden Gestalten hin gesehen Kristallisationen, wie sie 
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in jenen Fällen besonders deutlich zu beobachten sind, in denen Verbreitungsgebiete 
mit Macht- und Herrschaftsbereichen zusammenfallen. Was etwa die verbreitenden 
Personen, die Schwankerzähler in diesem Fall betrifft, so wird man kaum fehl- 
gehen, sie unter den Soldaten selbst zu suchen. Ihre Männergemeinschaften sınd 
wohl jederzeit auch Erzählergemeinschaften gewesen. 

Das Beispiel hat nur scheinbar aus dem Bereich der gedruckten Shwanksamm- 
lungen hinausgeführt. Man kann vielmehr auch in deren eigenem Bezirk feststellen, 
daß sich Wanderschwänke an Persönlichkeiten anhängen und daß gelegentlich 
ganze derartige Sammlungen auf solche Persönlichkeiten hın aufgebaut werden. 
Das ist beispielsweise im „Katzipori“ des Michael Lindener zu merken, wo der 
Salzburger Meßpfaffe Schrammhans verschiedene Schwankmotive zugewiesen er- 
hält, die in der späteren Volksbuchliteratur auf Doktor Faust übergehen 47, 

Aber die Frage nach den zur Schwankkristallisation verlockenden Persönlichkei- 
ten hat auch außerhalb des Bereiches der gedruckten Schwanksammlungen der Re- 
naissance ıhre Berechtigung. Bedauerlicherweise ist auf diesem wichtigen Gebiet 
noch wenig geschehen. Die Herrschergeschlechter und Herrscherpersönlichkeiten, 
die vielfach und wohl auch schon früh zu solchen Kristallisationen einluden, sind 
kaum jemals schon von diesem Gesichtspunkt aus monographisch behandelt worden. 
In Zeiten der Monarchien versuchte man sich eventuell an entsprechenden Sagen- 
sammlungen, aber Schwanksammlungen gleicher Art erschienen wohl als zu de- 
spektierlich. Über einige Herrscher und ihre Familien erschienen knapp nach 1918 
einige Sammlungen, beispielsweise über Kaiser Franz Josef I. von Österreich; aber 
das ist unwissenschaftliches Zeug, voll von Ressentiment, kaum als Material zu ver- 
wenden #. Umgekehrt sind die oft allzu respektvollen Anekdotensammlungen der 
Historiker ja freilich für uns auch kaum verwertbar. Erst bei größerem zeitlichem 
Abstand konnten sich so nette volkskundliche Sammlungen ergeben, wie jene über 
den „Alten Fritz“ von Heinz Diewerge 49. Dabei wären die eventuellen Parallelen 
solcher Herrscherschwänke sehr interessant. Man nehme beispielsweise die Ge- 
schichte vom klugen Rätsellöser, die in Achtern Burk bei Hannover vom Alten Fritz 
erzählt wurde: Der kluge Junge sollte die Lösung des Rätsels nicht früher bekannt- 
geben, ehe er nicht den König hundertmal gesehen. Er bekommt dann von den 
Hofleuten hundert Taler mit dem Bild des Königs und verrät ihnen deshalb die 
gesuchte Lösung und weiß dies dem König gegenüber auch zu begründen 5%. Genau 
die gleiche Geschichte mit dem berühmten Motiv konnte Richard Zeisel in Schmieds- 
hau in der Slowakei aufzeichnen, nur war es hier selbstverständlich der Kaiser Franz 
Josef, dem der kluge Bauer das merkwürdige Rätsel sagte, und es waren tausend 
Gulden, auf denen der Bauer das Bild des Kaisers tausendmal sah, bevor er die 
Lösung den Hofräten preisgab 51. 

Solche Beziehungen zu einer jeweiligen EN fasen sich 
allenthalben immer wieder nachweisen. Man denke an die Geschichte von Friedrich 
dem Großen und dem alten Ziethen: Alle Gäste des Königs haben einen Löffel, nur 
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der Husarengeneral nicht. Der König trumpft auf: Ein Schelm, wer seine Suppe 
nicht mit dem Löffel ißt! Aber Ziethen schnitzt sich einen Löffel aus Brot, löffelt 
die Suppe aus und ruft nun seinerseits: Ein Schelm, wer nicht seinen Löffel aufißt! 
Und der König ist derjenige, welcher dem anderen eine Grube graben wollte und 
nun selbst hineinfiel®?. Aber die Geschichte wurde an der Wende vom 16. zum 
17. Jahrhundert schon von dem berühmten närrischen Rat der sächsischen Kur- 
fürsten, von Friedrich Taubmann erzählt, die Form in der „Taubmanniana“ lautet 
folgendermaßen: „Als er mit einem Churfürstlichen Rath Frühstücken sollte / und 
keinen Löffel hatte / sagte der Bediente: Ein Schelm / der nicht mit suppet. Taub- 
mann schnitte geschwind eine Rinde von einem Hoff-Brodte ab / isset damit Suppe / 
und als die ausgegessen war / isset er die Rinde mit / sagende: Ein Schelm / der 
seinen Löffel nicht gar mit auffrisset.“ 63 Ich habe in der Studie über Kardinal Klesel 
in der zeitgenössischen Schwankanekdote zu zeigen versucht, wieviel von gängigen 
Schwänken sich an die Persönlichkeit Taubmanns anheftete: Unsere Geschichte ist 
ein weiteres Beispiel dafür54. Der Schwank selbst war aber sicherlich auch schon 
wieder vorher da. Zumindest hat man ihn in Württemberg vom Herzog Ulrich und 
einem groben Tübinger Weingärtner erzählt. Isolde Kurz, eine geborene Tübinge- 
rin, hat ihn in ihren Jugenderinnerungen umständlich dargeboten 55. 

Die Fürsten alsKristallisationspersönlichkeiten wären also ein dankbares Kapitel. 
Ihre Nachfolger, die Grandseigneurs des Schwankes, sind bekannter geworden. Der 
Baron von Münchhausen etwa für das 18. Jahrhundert 5, der tolle Baron Bomberg 
für das 19., wobei sein Schwankbuch freilich erst im 20. Jahrhundert geschaffen 
wurde57. An diese wie an ihre verschiedenen Verwandten ließen sich so manche 
Analysen anknüpfen. Man denke nur an die Monographie über ein einziges Münch- 
hausen-Motiv, über die eingefrorenen Posthorntöne durch Otto Weinreich 58. 

Derartige Kristallisationsgestalten lassen sich immer wieder nachweisen. Manch- 
mal werden sie von der besitzenden Oberschicht gestellt wie bei den niederdeutschen 
Baronen, nicht selten von der Geistlichkeit. Nicht die allgemeinen Pfaffenschwänke, 
an denen die Schwanksammlungen der Renaissance so überreich waren, sind hier 
gemeint, sondern volksbekannte Priester, die ob ihrer Originalität zu Gestalten 
wurden, an denen zunächst Anekdoten, dann aber eben auch Wanderschwänke 
hafteten. Das Erzgebirge kannte beispielsweise den Pater Adalbert Hahn, den man 
etwas übertreibend als „Faust des Erzgebirges“ bezeichnete5®. Sagenhafte und 
schwankmäßige Züge wurden zugleich von dem in der ersten Hälfte des 19. Jahr- 
hunderts lebenden Priester aus Platten an der sächsischen Grenze erzählt. Ein wo- 
möglich noch kurioseres Gegenstück war der Pfarrer Wenzel Hocke, dessen 
Schwänke und Anekdoten schon früh von Anton Nittel zu dem wahren Volksbuch 
vom „Hockewanzel“ zusammengestellt wurden. Verwandten Gestalten könnte 
noch weit rnehr Aufmerksamkeit gewidmet werden. | 

Wenn oben Peuckerts Gliederung der schwankhaften Erzählungen zu wiederholen 
war, dann mußte dabei auch die Sonderstellung der Schildbürgergeschichten betont 
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werden êt. Hier ist dies nun wieder aufzugreifen, weil es sich ja abermals um ein 
Kristallisationsphänomen handelt. Schwänke, die sonst in den verschiedensten 
Nachbarschaftsverhältnissen erzählt wurden, haben sich hie und da auf bestimmte 
Orte konzentriert. Man hat sogar versucht, eine Art von Geographie der Schild- 
bürgerorte festzustellen. Im Atlas der schweizerischen Volkskunde sind derartige 
Orte und ihr Bereich, in dem man gerade von ihnen eben solche Geschichten erzählt, 
verdienstvoll aufgewiesen worden 62. Zur Festlegung solcher Geschichten haben wie- 
der die Volksbücher viel beigetragen, das „Lalebuch“ von 1597 und seine Nach- 
folger haben die verstreuten Kenntnisse derartiger Ortsneckereien weithin ver- 
festigt. Auch hier haben dann historische Verhältnisse noch prägend mitgewirkt. Die 
alte Vorrangstellung der Reichsstädte etwa und das allmähliche machtmäßige Ab- 
sinken gerade der kleineren unter ihnen waren sicherlich von Bedeutung. Im Zeit- 
alter des aufsteigenden Absolutismus der Fürstenstaaten wurden die unbedeutend 
gewordenen Städtchen als überholt, altfränkisch angesehen; auch das mag für die 
Schildbürgergeographie von Bedeutung sein. Das Fehlen von Reichsstädten in Oster- 
reich ist sicherlich einer der Gründe dafür, daß die eigentliche Schildbürgergeschichte 
in den Alpenländern eine recht geringe Bedeutung besitzt. Anders steht es mit dem 
nachbarschaftlichen Spott, der sich gegen kleine, entlegene, vergessene Winkel rich- 
tet. Da konzentrieren sich dann solche Spottgeschichten darauf, so in Tirol früher 
etwa auf Hintertux. Aber die erzählten Motive sind nicht die der Schwankbücher. 
Da gibt es beispielsweise die seltsamen Motive der sparsamen, im Winter nur gerade 
so dahinlebenden Einödbauern, etwa das vom falschen Sarg. Iwan Grafenauer ® 
und Leopold Kretzenbacher®* haben der Geschichte hintereinander einige Abhand- 
lungen gewidmet, die zeigen, daß sie in ihrer Kernform eben im alpinen Gebiet 
zuhause sind. Nur hier konnte man doch erzählen, daß man die Toten von jenen 
Höfen des tiefen Schnees wegen nicht zu Tal beförderte, sie im Sarg im Stadel stehen 
ließ, den Sarg mit der Dörrobsttruhe verwechselte, und was dergleichen hanebüchene 
Scherze mehr sind. 

In der Nähe dieser kleinlandschaftlich engen Schwänke stehen vermutlich auch 
die auf Sprachunterschieden basierenden Geschichten. Manche Schwänke scheinen 
geradezu zur Abwehr fremder Mundarten erdacht zu sein. Kenntnis der heimischen 
Haussprache ist ja häufig überhaupt erforderlich. Im Gegensatz zu den für größeres 
Publikum aufgelegten Sammlungen von Stadtanekdoten ®5 bieten eigentliche Samm- 
lungen von Ortsschwänken doch oft Geschichten, die nur aus dem örtlichen Sprach- 
klang leben. Man nehme, der Einfühlung und des Beispieles wegen, etwa Sammlun- 
gen von Stadtschwänken her, wie sie Bremen oder auch Oldenburg besitzen %7. 
Örtliche Kennzeichen, Städtemerkmale und Verwandtes hat dagegen andere und 
zahlreiche Wurzeln. Aber der landschaftsbekannte Ortsspott, der daran hängt, 
bleibt doch zu beachten, beispielsweise für die bayerisch-österreichische Donau- 
grenzlandschaft alles um den „Passauer Tölpel“, die merkwürdige Steinplastik, die 
nicht nur sprachliche ®8, sondern auch bildliche 6® Auswirkungen besessen hat. 
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Der Schritt zu den reinen Ortsneckereien liegt hier nahe. „Hirschauer Stückeln“ 
oder wie sich solche Ortsschwänke jeweils nennen, sind mitunter gut gesammelt und 
untersucht ?®, Hugo Moser hat den schwäbischen Volkshumor gerade dieser Neck- 
namen usw. gründlich ausgeschöpft 7t. Eine Weiterführung für andere Landschaften 
wäre durchaus wünschenswert. Auch dabei würden sich wieder Fragen der 
Schwankgeographie ergeben, vielleicht heute schon mit angeregt von den größeren 
Humoreinheiten, die seit den fröhlichen Zusammenstellungen der Städtewitze durch 
Herbert Schöffler allgemeinere Anerkennung gefunden haben 72. Diese Stadtsamm- 
lungen und jene daraus hervorgehenden Vergleichsdarstellungen stehen zum Teil 
wohl noch nicht auf der Stufe der Wissenschaftlichkeit. Aber man sollte sich ihrer 
Hilfe doch bedienen, schon um nicht einseitig zu werden und das ganze Gewicht 
wieder einmal nur auf die mündliche Überlieferung zu legen. Gerade im Schwank- 
bereich hat die literarische, die buchmäßige Weitergabe stets eine erstaunlich große 
Rolle gespielt, es wäre wunderlich, wenn das nicht gerade auch bei den Stadt- und 
Städterwitzen der Fall gewesen wäre. Was es da schon an „Glimpf und Schimpf“ 73 
in Buchform gegeben hat, verzeichnet eigentlich keine Bibliographie. 

Alle diese Dinge haben im 16. Jahrhundert schon in Ansätzen gelebt. Im 17. Jahr- 
hundert treten sie vielleicht nicht so deutlich hervor, an ihrem Vorhandensein ist 
aber doch nicht zu zweifeln. Die anonyme und pseudonyme Literatur der Früh- 
barockzeit ist unübersehbar. Die Prediger der Barockzeit, ihre Nachschreiber, Ge- 
stalten wie der Weltpriester Johann Valentin Neiner in Wien etwa”4, das waren 
die eigentlichen Vertreter dieser so schwer zugänglichen und dementsprechend auch 
ungenützten Literatur. Manche literarische Sammlungen sind zufällig gut bekannt 
geworden, das „Ovum paschale“ des Andreas Strobl etwa’. Die stärker aufkläre- 
risch eingestellten, oft auf Kirchenspott eingestellten Geschichtensammlungen blei- 
ben im Dunkel der Pseudonymität ungreifbar. Daß die Männer der Kirche oft die 
Volkserzählung bewußt förderten, ergibt sich aus so köstlichen Sammlungen wie 
jenen des Benediktiners Odilo Schreger, die einen kleinen Querschnitt auch durch 
das Schwankwissen des frühen und mittleren 18. Jahrhunderts darstellen *. Und 
auch diese Bücher wurden bewußt als Volksbücher zusammengestellt, in vielen Auf- 
lagen gedruckt und haben also ihrerseits wieder die Verbreitung von Schwank- 
motiven gefördert. Die Wirkungsstätten ihrer Verfasser, die Druck- und Verlagsorte 
dieser Bücher müßte man zuerst auf einer Grundkarte eintragen, wollte man eine 
ernsthafte volkskundliche Geographie des Schwankes betreiben. Aber vielfach ist 
noch immer die Ansicht von Walter Anderson als Sprecher der alten Finnischen 
Schule siegreich geblieben 7”, welche Albert Wesselski gegenüber den absoluten Pri- 
mat der mündlichen Überlieferung verkündete. Die Ansicht der Finnen und Ander- 
sons mag für die verhältnismäßig druck- und literaturfernen Länder im Nordosten 
richtig sein. Für Mitteleuropa, aber auch für West-, Südwest- und Südeuropa ist sıe 
zu korrigieren, hier war Wesselski im Recht: Der Einfluß der gedruckten Erzähl- 
literatur der letzten fünfhundert Jahre ist unabsehbar groß, und gerade das Gebiet 
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des Schwankes läßt sich nur bei Berücksichtigung dieser Einflußschichte gedruckter 
Sammlungen wirklich richtig beurteilen. 

Was für die Schwanküberlieferung im allgemeinen gilt, müßte für einzelne Teile 
davon nochmals eindrücklich wiederholt werden: Das Gebiet des Ständespottes 
etwa ist ohne die vielen Büchlein rein ständischer Literatur nicht zu beurteilen ”®. 
Nicht einmal der Soldatenstand ist in dieser Hinsicht unliterarisch gewesen, sondern 
hat seit eh und je seine eigene Art von Schwankvolksbüchern besessen 79. Das Gebiet 
des Städteschwankes vollends ist ohne die überquellende Fülle der anonymen städti- 
schen Kleinliteratur überhaupt nicht zu verstehen ®%, Alle volksmäßigen Unter- 
haltungsformen, Vergnügungsstätten, Theater, Volkssängerbühnen usw., sie alle 
haben auch ihre literarische Seite gehabt. Es ist ein winziger Bruchteil dessen, was es 
tatsächlich gegeben hat, der uns bisher in die Hand gefallen ist. Von einer systema- 
tischen Sammlung oder gar Auswertung kann wohl nirgends die Rede sein. Hier 
liegen allenthalben bedeutende Aufgaben einer neuen Schwankforschung, diesem 
in vieler Hinsicht vielleicht aufschlußreichsten Gebiet der Volkserzählforschung 
überhaupt. 
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Ein Schwank- und Liedmotiv in doppelter Gestaltung 


Die Schwänke enthalten oft Motive, die wirklich oder scheinbar blasphemisch 
anmuten. Meist ist dies eine Folge der Tatsache, daß sie Geschichten aus einer Zei- 
tenwende sind, also beispielsweise in einer glaubenslos werdenden Zeit entstanden 
sind, die sich der Anschauungsformen der vorhergegangenen Periode bediente, um 
sie zu verspotten, gleichzeitig aber, um den Spott verständlich erscheinen zu lassen. 
Zu den Motiven dieser Art gehört zweifellos das im folgenden abgehandelte. Stets 
geht es dabei um ein derb-komisches Mißverstehen. Ein Versteckter wird unfrei- 
willig Zeuge eines Liebesabenteuers. Die weibliche Teilnehmerin fragt den Partner, 
wer für die Folgen aufkommen solle, worauf sich dieser merkwürdige Kavalier auf 
„den über uns“ verlassen will. Das klingt also nach der Anrufung der Gottheit, 
wenn auch einer nicht sehr ernst gemeinten und zweifellos nur zum Zweck der Ent- 
bindung von weiteren eigenen Pflichten gewählten. Der oben Versteckte jedoch 
mißversteht die der Form nach religiös gehaltene Wendung, bezieht den Ausruf 
„Der über uns“ auf sich und wehrt entsetzt ab: Er doch nicht! Worauf die ahnungs- 
losen Partner unten entsetzt auseinanderstieben, und was derlei Sıtuationskomik 
nun selbstverständlich eben mehr ist. Mit dem Mißverstehen wird die Spitze der 
Blasphemie abgebogen: Was will man, es ist ja gar nicht die Gottheit gemeint, son- 
dern der Versteckte über dem Betthimmel, der in vielen Varianten der Geschichte 
auch kein reines Gewissen hat. Die Doppelsinnigkeit, eine erzählmäßig vorzügliche 
Erfindung, eine Pointe, die man am ehesten der Frührenaissance zumuten würde, 
kennzeichnet also den Schwank in allen seinen Formen. Und man mag wohl auch 
annehmen, daß die Pointe ın dieser festen Form nur einmal erfunden, wohl aber 
ungezählte Male nacherzählt worden sein mag. Sie ist dies, soviel ich sehe, haupt- 
sächlich in zwei Formen, die sich deutlich unterscheiden lassen. 


In der zweiten Hälfte des 19. Jahrhunderts sang man in Wien mit viel Ver- 
gnügen den Volkssängern ein keckes Lied nach, das mit der Strophe begann: 


Ja, neulich denk ich mir, ich laß mich rasiern, 
Zum Zeitvertreib geh ich spaziern. 

Und daß ich net so viel Geld brauch, 

Geh ich am Galiziberg nauf!. 


Man sang so um 1870 das achtstrophige Lied, vermutlich zuerst in den Heurigen- 
schenken an den Stadträndern von Ottakring, wo sich ja im Westen der Galitzin- 
. berg erhob. Einer der vielen bewaldeten Hügel knapp an der Stadtgrenze, von 
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Ottakring her durch das Liebhartstal zu erreichen. Der seltsame Name stammt von 
dem ehemaligen Besitzer, dem russischen Fürsten Demeter Gallitzin (1721—1793), 
der diesen schönen Fleck Erde mit der herrlichen Aussicht über Wien gekauft hatte ?. 
Es war und blieb eine Spaziergehlandschaft für die lufthungrigen Wiener der west- 
lichen Bezirke. Aber das Lied, das Johann Fürst und seine Nachfolger auf der 
„Pawlatschen“ der Volkssänger darboten, ließ den Spaziergänger ein merkwürdi- 
ges Erlebnis mitmachen. Der Mann schaut auf einen Baum hinauf, sieht dort oben 
ein Vogelnest und will es ausnehmen. Er klettert also auf den Baum hinauf, setzt 
sich zu dem Nest, und gerade in dem Augenblick kommt ein Liebespaar und setzt 
sich an den Fuß des Baumes. Der Baumkraxler beschließt, sich still zu verhalten und 
das Liebespaar zu beobachten. Der Kavalier versucht seinem Schatz klarzumachen, 
daß er ehrliche Absichten habe, auch wenn er vorläufig keine Mittel besitze. Er 
meint also vertrauenerweckend: 


6. Ich bin ja a ehrlicha Christ, 
Wias du a ka Jüdin net bist; 
Verlaß di nur drobm auf den Herrn, 
Der wird uns die Kinder ernähren! 


Der „Herr droben“, der Baumkraxler, ist entsetzt, fühlt sich betroffen und für 
etwas verantwortlich gemacht, was ihm wahrlich nicht zukommt. Daher seine Re- 
aktion: | 
7. Do schrei ı glei owa vom Bam: 
„Bagaschi, gehts no net bald ham! 
Wann i oba kumm, zeig i euch an Herrn, 
Der wird euch die Kinder ernähren!“ 


Das wirkt: Das Liebespaar glaubt, der Herrgott persönlich komme bereits, und ver- 
schwindet schleunigst. Der baumkraxelnde Spaziergänger aber hat seinen Spaß 
daran: 
8. Das Liabspaar verschwindt und verstummt: 
Se glaubm, daß da Herrgott schon kummt. 
Se laufen über Stock und über Strauch, 
Und i halt mir vor Lachen den Bauch. 


Ein Scherzlied, vielbelacht und bis in die Gegenwart hinein unvergessen. Von seiner 
Zeit her die Jahrzehnte hindurch von Tausenden gesungen, von Hunderttausenden 
gehört. Ein volkstümliches Lied der Großstadt, noch dazu einer Großstadt von der 
Strahlungskraft der alten Reichs-, Haupt- und Residenzstadt in der letzten Blüte- 
zeit der Österreichisch-Ungarischen Monarchie®. Das heißt, daß das Lied bald auch 
allenthalben zumindest in deutschsprachigen Städten und darüber hinaus gesungen 
wurde, bekannt war. Von der Wirkung eines solchen volkstümlichen Liedes der 
Volkssängerzeit macht man sich kaum eine richtige Vorstellung. Die Volkslied- 
sammlung hat bekanntlich, und auch nicht ganz unbegreiflicherweise, jahrzehntelang 
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die Aufzeichnung solcher Lieder vermieden. Nur ab und zu finden sich doch Nieder- 
schriften, in entlegenen bäuerlichen Gegenden, wo man das Singen von Liedern 
allein schon für eine aufzeichnungswürdige Tatsache hielt. Also beispielsweise im 
Böhmerwald, wo der bedeutende Sammler Josef Blau 1908 eine in Rothenbaum 
gehörte Lesärt festhielt?. Es ist eine geringfügige Variante des im ganzen intakt 
gebliebenen Liedes mit allen acht Strophen. In Neuern hörte Blau sogar noch eine 
Zusatzstrophe. Dort verdeutlichte eine nach der 5.Strophe eingeschobene Erweite- 
rung die Situation: 


5b. Er sagt ihr: „Ich hab dich so gern, 
Du muaßt ja mein Weiber! no wern,“ 
De zwoa habm sich küßt wıa nur wos, 
Und i hob am Bam obm gschleckt wia-r-a Hos 5. 


Die Aufzeichnungen im Böhmerwald haben sich späterhin noch vermehren lassen. 
So ist 1912 eine in Krummau aufgezeichnet worden, die bemerkenswerterweise 
beginnt: | 

Einst ging ich am Ringplatz spazieren ®, 


dann aber doch die Weiterführung der Handlung auf den Galiziberg verlegt. 1914 
- ist eine weitere Fassung in Müllerschlag niedergeschrieben worden, nach welcher der 
Spaziergänger nicht mehr auf den wienerischen Galiziberg, sondern auf einen 
„Breßlingberg“ hinaufsteigt ?. Das ist also eine Lokalisierung, vielleicht engerer Art, 
vielleicht aber auch über ein Medium. Der Bergname klingt ja am ehesten an den 
des Pöstlingberges bei Linz an. Vielleicht hat es also eine Linzer Zwischenfassung 
gegeben, die auch in den Böhmerwald gelangt ist. | 

Josef Blau hat die Wiener Herkunft des Liedes selbstverständlich erkannt, wenn 
auch in der bekannten Art der Volksliedsammler vor dem ersten Weltkrieg recht 
abfällig beurteilt: Er nennt die Fassung des Motives eine „bänkelsängerische Ein- 
kleidung“ und schreibt weiter: „Sie trägt den unverkennbaren Stempel Wiener 
Mache, als ‚Volkslied‘ war es vor etlichen Jahren sehr in der Mode und wird auch 
heute noch hie und da gesungen.“ Das ist also jene bekannte Einstellung, die es uns 
so sehr erschwert, die tatsächliche Auswirkung der volkstümlichen Art Wiens, die 
Strahlkraft der Schöpfungen seiner anonymen Schichten zu verfolgen. Heute, da es 
viel zu spät ist, versucht man hie und da eine Korrektur. So hat Gottfried Henßen 
nach 1945 bei ausgesiedelten ungarländischen Deutschen eine trümmerhafte Fassung 
des Galizibergliedes aufgezeichnet und sogar veröffentlicht®. Das klingt für den 
Kenner der einstigen Bedeutung des Wiener Liedes in Ungarn selbstverständlich 
schnurrig: Es hat ja wohl keinen Budapester um 1900 gegeben, der das Galiziberg- 
lied nicht gekannt hätte. Aber die Volkskundesammler der früheren Zeit haben 
diesbezüglich Scheuklappen angelegt gehabt und lieber bei den Deutschen im hinter- 
sten Winkel des Bakonyerwaldes aufgezeichnet, statt sich der zutageliegenden echten 
Probleme anzunehmen. So können derartige Veröffentlichungen nur als schwache 
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Wegmarken für die einstigen tatsächlichen Verhältnisse dienen. Die ganze alte 
Donaumonarchie hallte von solchen volkstümlichen Expressionen Wiens wider, was 
eben nur das dafür berufene Fach nicht zur Kenntnis nahm. 

Den wenigen Aufzeichnern, die dennoch, wenn auch widerwillig, diese Phäno- 
mene zur Kenntnis nahmen, also Josef Blau beispielsweise, verdanken wir aber noch 
mehr als die Niederschriften von mehr oder minder zersungenen Volkssängerliedern. 
Blau hat dazu auch einige Schwänke aufgeschrieben, welche das gleiche Motiv be- 
handelten. Ihm fiel auf, daß das Motiv, einmal besser, einmal schlechter erzählt, in 
seiner Gegend mehrmals vorkam. In Rothenbaum an der bayerischen Grenze konnte 
er die umfangreiche Fassung „Wie der die Kälber gehütet hat“ in Mundart auf- 
zeichnen ®. Es ist eine breit ausgesponnene Geschichte vom Hüterbuben Michel, der 
am Kirchweihmontag austrieb, seine Kälber aber allein laufen ließ und der Musik 
im Wirtshaus zuhörte. Als er heimtreiben wollte, waren die Kälber nicht mehr da. 
Er legte sich auf einen Heuschober und ließ es dunkel werden. Als er endlich doch 
heimgehen wollte, kam ein junges Paar und legte sich knapp unter seinen Heu- 
schober und begann miteinander zu liebeln. Der Bub, der von zuhause einen „Kir- 
tagflecken“ mitbekommen hatte, hatte den inzwischen fast schon ganz aufgegessen. 
Die Schöne fragte aber ihren Kavalier ganz traurig, wer sie denn nun künftig er- 
nähren würde. Der drauf: „Tröst dich, Annamirl, der über uns wird uns schon was 
zu essen geben!“ Drauf der Hüterbub ganz entsetzt: „Oweh! Ich hab ja selber nur 
mehr ein kleines Bröckerl von dem Flecken!“ Darauf rannten die beiden davon, der 
Bub ganz verwundert hintennach. — Damit hört unsere Motivgeschichte auf, es 
schließt sich noch eine zweite an, wie der Müller einmal seine Müllerin nackt sehen 
will und der Bub ganz ungewollt das Schauspiel vom Backofen, auf dem er liegt, 
mit ansieht und sich an der unpassendsten Stelle bemerkbar macht. 

Dieser sehr gut erzählten Geschichte hat Blau noch weitere angereiht. Es sind 
kürzere Fassungen des gleichen Motives. Die eine stammt aus Silberberg. Der Er- 
zähler soll sie von einem deutschen Soldaten aus dem Egerland gehört haben. Der 
Held auf dem Strohschober ist in diesem Fall ein Landstreicher, der im übrigen das 
Abenteuer mit der nackten Frau auf dem Tisch schon vor der „Über-uns“-Geschichte 
durchmacht 1°. Die zweite Version hat Blau „Der Herrgott auf dem Himmelbett“ 
genannt. Da hat sich ein Dieb in eine Bauernstube eingeschlichen, die am Sonntag- 
nachmittag leersteht. Er wird bei seinem heimlichen Besuch von einem Paar gestört: 
Knecht und Magd wollen den Sonntagnachmittag ausnützen und ihr Liebesstünd- 
chen im Himmelbett des Bauernpaares verbringen, der Dieb hat sich vor ihnen zu- 
nächst auf den Betthimmel geflüchtet. Wie er aber hört, daß „der über uns“ für die 
Folgen des Schäferstündchens haftbar gemacht werden soll, protestiert er und ent- 
flieht, zum furchtbaren Schrecken des gestörten Paares!1, 

Die Varianten deuten zweifellos an, daß sie nicht von dem Lied herstammen. 
Das Galiziberglied ist sicherlich die verbreitetste Fassung des Motives gewesen, die 
es in einer an sich kurzen Periode gegeben hat. Aber vorher und neben ihm hat es 
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andere Fassungen gegeben, Prosaschwänke mit dem gleichen Motiv, aber bezeich- 
nenden Einzelheiten abweichender Art. Vor allem die Fassung mit dem Himmelbett 
ist bemerkenswert, ın der zweiten Form des Schwankes wird sie noch deutlicher 
hervortreten. 

Aus den Prosafassungen glaubt man schon erkennen zu können, daß die Motiv- 
geschichte älter als das Galıziberglied sein muß. Es gibt dafür zunächst einen ein- 
deutigen Beweis, der aber nicht zu den Prosafassungen hinführt, sondern wiederum 
eine eigene Variante bedeutet. Es ist der Schwank, den merkwürdigerweise Gotthold 
Ephraim Lessing in der Zeit seiner kleinen frechen Rokokogedichte in die Vers- 
fassung mit dem so bezeichnenden Titel „Der über uns“ gebracht hat !2. Lessing hat 
die Geschichte im Freien spielen lassen, sein Spaziergänger ist der Apfeldieb Hans 
Steffen, der „bei Dämmerung“ in seines Edelmannes Garten eindringt und auf 
den dortigen Apfelbaum steigt. Kaum ist er oben, so kommen Johann und Hanne, 
die „kaum vor Liebesglut die Dämmerung“ erwarten konnten und sich unter den 
gleichen Apfelbaum legten. Was die Schwänke verhältnismäßig undeutlich und ver- 
hüllt sagen, spricht Lessing in knappen Reden und Gegenreden sehr deutlich aus: 
Johann nimmt sich sein Hannchen ohne viel Zögern und ganz und gar. Und sie 
stehen wieder auf, und Hanne äußert nun genau das, was die meisten Schwank- 
 fassungen, ja sogar das Wiener Volkssängerlied nicht auszusprechen wagen: Was 
dann, wenn aus der Geschichte ein Kind kommt? 


„Wenn nun auch mir ein Unglück widerfährt — 
Ein Kind — ich zittre — Wer ernährt 

Mir dann das Kind? Kannst du es mir ernähren?“ 
„Ich?“ sprach Johann; „die Zeit mags lehren. 
Doch wirds auch nicht von mir ernährt, 

Der über uns wirds schon ernähren. 

Dem über uns vertrau!“ 


Das genügt dem armen Apfeldieb Steffen. Nein, er will derjenige nicht sein, 
welcher — 


„Nein!“ schrie er, „laßt euch andre Hoffnung laben; 
Der über euch ist nicht so toll! 
Wenn ich ein Bankbein nähren soll: 


So will ich es auch selbst gedrechselt haben!“ 


Das ist also ganz schön grob und deutlich. Was immer Lessing als Vorlage gehabt 
haben mag, er hat nicht gemildert, nicht mit dem Motiv getändelt, was ıhm ja, wie 
andere Gedichte der gleichen Zeit beweisen, gar nicht lag. Das doppeldeutige „Der 
über uns!“ machte ihm einen gewaltigen Spaß, und als derben, deutlichen Spaß 
formulierte er denn auch die Geschichte. 

Das wäre also in der Mitte des 18. Jahrhunderts gewesen und das Motiv dem- 
entsprechend wieder ein Stück älter. Die Versfassung Lessings zeigt zweifellos, daß 
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die Geschichte außerhalb Österreichs schon gut bekannt war, ehe sie dieses einzige 
Mal auch in die deutsche Literatur einging. Frühere Belege dieser Fassung scheinen 
sich sonst noch nicht gefunden zu haben, man kann ihr Vorhandensein nur ver- 
muten 3. Man würde ja die Geschichte am ehesten in einer der humanistischen 
Schwanksammlungen, etwa bei Heinrich Bebel, suchen. Aber der Schwank, der dort 
erzählt wird, gehört zu der zweiten Fassung unseres Motives. 


H 


1938 veröffentlichte der Kärntner Mundartdichter Hugo Moro ein bemerkens- 
wertes Mundartgedicht, einen sehr lebendig geschriebenen Schwank unter dem Titel 
„’s Himmelbett. A richtige Kaernter Brentlergschicht, a ganz a wahre und a tolle“ 14, 
Der Schwank ist der Nachbemerkung des Verfassers nach getreu dem Volksmund 
im Kärntner Nockgebiet nacherzählt. Die Geschichte soll sih um die Mitte des 
19. Jahrhunderts auf einem Bauernhof im Umkreis der Görlitzen tatsächlich zu- 
getragen haben. Sie ist als Erzählung eingekleidet und beginnt dementsprechend: 


„A — wia? A Brentlergschicht möchtets dös gearn 
Hiaz von mir altn Manne da hearn?“* 


Brentler sind die Nachtbesucher, die Burschen, die in verschiedenen Nächten ihre 
Mädchen besuchen gehen. Solche zwei Brentler, und zwar zwei Knechte, sollen also 
damals folgenden Schwankstreich unternommen haben: Einer legte sih auf den 
Betthimmel des Bettes, in dem für gewöhnlich zwei Bauerntöchter schliefen, welche 
die Knechte als Brentler hatten hochmütig abblitzen lassen, der andere kroch unter 
das Bett. Nun kamen zwei Bauernsöhne zu den beiden Mädchen „brenteln“. Die 
Mädchen lassen die Burschen aber nicht ganz zu sıch ins Bett hinein, „lei afs Seiten- 
bett“. Die Mädchen weisen darauf hin, daß sich das weitere eben nicht gehöre. 


Denkts nar lei, denkts, der Vater, dö Muatter! 
Was dö lei sagatn! 

Und gar erscht di Leut! 

Wann sö’s d’rfragatn! 


Darauf meinen die Burschen, nicht ganz mit Unrecht, daß ja niemand von den 
Genannten etwas davon wisse. 


„Aber Diandlan, seids gscheit! 

Keits enk und grant’s enk lei nit um dö Leut! 
Was mir da redn und was mir da tan, 

Das waß ja lei der da drobm, der ganz allan!“ 


Also wieder einmal „Der da droben!“ Zur Erläuterung für ganz Unverständige 
fügt der Mundartdichter noch dazu, daß damit niemand anderes als der „Himml- 
vater“ gemeint sei. Aber der Schwank nımmt nun die erwartete Wendung: 
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Aber hiaz, hiaz denkt’s enk lei, Leut, 
Den Schrock von dö Diandlan, no und das Gschra 
Und dö Gsichter, dö dummen, 
Von dö Lötter, dö zwa, 
Wia i af mein Dachl af amal hiaz sag 
Mit aner Stimm, aner grobn: 
„Ja, i waß es freili, i da herobm, 
Aber nit, wia dös mant’s i lei nar allan — o, na! 
Wohl der da da drunt’n, der untern Bett, a!“ 


Der Schwank ist sicherlich so oder ähnlich erzählt worden. Die Pointe ist zwar ab- 
geschwächt, die Anrufung „des über uns“ erfolgt in einer recht harmlosen Situation. 
Aber das geht auf irgendein Zwischenglied in der Kette der Überlieferer zurück. 
Die volksläufigen Fassungen pflegen nicht so zart zu sein. 


Fragt man sich nun nach der möglichen Geschichte oder doch wenigstens nach der 
Vergangenheit des Motives in dieser Form, so zeigt sich als nächster Schritt zurück 
ein Gegenstück zum Schwankgedicht, das Lessing geschrieben hat, nämlich das Ge- 
dicht „Die Freunde“ von August Langbein. Dieser Vertreter eines verspäteten 
Rokoko (1757—1835) hat sehr viele verwandte Stoffe in die Form seiner harm- 
= losen, formal schlichten, aber gewandten Gedichte gekleidet. Es erscheint beinahe 
selbstverständlich, daß er sich auch einen Schwank mit dieser Pointe, dem donnern- 
den Spruch „Des über uns“, nicht entgehen ließ15. Der Inhalt seines Gedichtes ist 
kurz folgender: Der Ehemann, Herr Valentin, geht ins Gasthaus zum Glücksspiel. 
Ein guter Freund huscht indessen in sein Haus, „um mit der jungen Frau ein anderes 
Spiel zu machen“. Kaum aber sind die beiden beisammen, so klopft es an der Tür, 
und der Liebhaber muß sich verstecken, „drum rasch auf dieses Bettes Himmel!“ 
Es kommt der Baron Amint, zweiter Liebhaber der jungen Frau, die ıhn um- 
schmeichelt, „und spielte dann, ganz ohne Scheu des Lauschers im Gewölk, das alte 
Spiel von neuem“. Aber auch dies Spiel wird gestört, wieder klopft es, und nun ist 
es der Ehemann. | 
| „Ach Gott! das ist mein Mann!“ rief sie; 


Fort, Herr Baron, fort auf der Stelle, 
Und hinter in die Ofenhölle!“ 


So sitzen nun zwei Liebhaber bangend in ihren Verstecken, der eine im „Himmel“, 
der andere in der „Hölle“. Der Mann, nichtsahnend, kommt auf sein Spielerpech 
schimpfend an. Seine Frau, die für gewöhnlich beachtlich schimpfen konnte, wenn er 
ihr von seinen Verlusten im Spiel berichten mußte, ist diesmal „man weiß warum“, 
ein Lämmchen, fromm und zahm, 


Und tröstete den tiefbetrübten Gatten: 
„Der Freund im Himmel wirds erstatten!“ 
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Das war nicht gut! Denn mit dem „Freund im Himmel“ fühlt sich der Galan auf 
dem Betthimmel angesprochen: 


„Pah!“ rief der pinselhafte Freund 
Im Bettolymp, voll Wahn, er sei gemeint: 
„Der in der Hölle muß die Hälfte dazu geben!“ 


Die Frau erschrickt, der Mann wittert Unrat, aber nun treten die beiden Kavaliere, 
„das kecke Buhlerpaar“, tatsächlich aus den Verstecken hervor und bieten „mit 
guter Art ıhm volle Börsen dar“. Und der Ehemann ist zufrieden, mit der Pointe 


„Wie gut, wenn man im Himmel 
Und in der Hölle Freunde hat!“ 


Das deutlich geformte Hauptmotiv der zwei Liebhaber, die vertrieben werden und 
in ihren Verstecken warten müssen, bis das für alle unerwartete Stichwort von 
„Dem über uns“ fällt, ist von Langbein knapp und deutlich zur Wirkung gebracht. 
Das ganze Gedicht klingt nach bestem Rokoko, in seiner Art dem kleinen Schwank 
Lessings recht ebenbürtig. 


Aber erfunden hat Langbein selbstverständlich das Motiv auch nicht. Er muß es 
aus irgendeiner Shwanksammlung übernommen haben, falls er nicht zufällig eine 
mündliche Tradition kannte. Jede derartige Überlieferung hat wohl von der Quell- 
zeit sovieler derartiger Geschichten ihren Ausgang genommen, nämlich von der 
Renaissance. Im Fall des komplizierteren Motivs hat sich sogar eine derartige Fas- 
sung des 15. Jahrhunderts finden lassen. Antoine de la Salle (1388 bis etwa 1469) 
hat sie in seinen „Hundert neuen Novellen“ aufgenommen, er läßt sie einen Herrn 
von La Roche erzählen !®: 

. Eine Ehefrau, in dem betreffenden Fach eine Kraftnatur, sagte für ein und den- 
selben Tag zwei Liebhabern zu. Als der Ehemann sie an dem betreffenden Tage 
wecken wollte, blieb sie liegen und gab an, Kopfschmerzen zu haben. Der Mann 
glaubte ihr zwar nicht recht, mußte aber schließlich doch fortgehen. Dann war es 
bald acht Uhr, die Zeit, für die der erste Liebhaber bestellt war. Er kam auch 
pünktlich, wurde eingelassen und trieb sein Liebesspiel mit der Frau. Darüber ver- 
ging die Zeit, es wurde neun Uhr, also die Zeit, die mit dem zweiten Liebhaber ab- 
gesprochen war. Die Frau schreckt den ersten Liebhaber damit, daß nun ıhr Mann 
komme, und wie es klopft, muß der Kavalier auf „diesen kleinen Speicher“, offen- 
bar direkt über der Stube, hinaufschlüpfen. Er klettert hinauf und sieht sich in dem 
engen Gelaß eingesperrt. Die Frau geht inzwischen, öffnet dem zweiten Galan, mit 
dem sie nun das Spiel wiederholt. Der Kavalier auf dem Speicher oben muß durch 
eine Ritze zuschauen und finder zunächst nichts Besseres tun zu können, als zu 
schweigen und abzuwarten. Aber nun kommt der Ehemann nach Haus, und die 
Frau sieht keinen anderen Ausweg, als den zweiten Liebhaber rasch im Bett, unter 
der Decke zu verstecken. Der Mann ist sehr ungehalten, findet das Bett so merkwür- 
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dig zerknittert. Er versucht es mit Schimpfen, aber die Frau ist ihm auch darin über, 
sie geht ganz gröblich gegen ihn vor, da sie sich immerhin durch die, wenn auch 
verborgene, Anwesenheit der beiden Galane gedeckt fühlt. Der arme Ehemann 
sieht schließlich ein, daß mit der Frau nicht weiterzukommen ist. So sagt er schließ- 
lich: „Ihr entschuldigt Euch sehr wegen der Dinge, die ich ganz offen zutage liegen 
sehe. Übrigens kümmert es mich auch wenig, was man sagen könnte, ich habe mich 
nie darum gedrängt, Lärm zu machen: Der da oben wird doch alles bezahlen.“ Und 
der Erzähler fügt noch erklärend hinzu: „Mit ‚dem da oben‘ meinte er Gott und 
wollte sagen: ‚Gott, der jedem gibt, was er verdient, wird Euch die Suppe bezahlen 
lassen, die Ihr Euch eingebroct habt.‘* Aber nun sind wir wieder bei der hand- 
greiflichen Pointe: Denn der Liebhaber oben im Speicher glaubt die Worte selbst- 
verständlich auf sich gemünzt und ruft deshalb herunter: „Wieso denn? Es genügt 
doch, wenn ich die Hälfte bezahle. Der dort in der Bettecke kann für die andere 
aufkommen, denn er war ebenso daran beteiligt wie ich!“ Der Mann weiß nicht, 
wie ihm wird, ob da etwa Gott zu ıhm gesprochen, aber schon kriechen die beiden 
Kavaliere aus ihren Verstecken und machen sich aus dem Staub, „Verwirrung und 
Unzufriedenheit“ hinter sıch lassend, wie der Novellist das formuliert hat. 

Die „Hundert neuen Novellen“ vom Hofe König Ludwigs XI. sind zweifellos 
nicht die Quelle für alle weiteren Erzählungen 17. Für manche schriftlichen Über- 
lieferungen mögen sie der Ausgangspunkt gewesen sein. Aber selbst bei den „Freun- 
den“ von Langbein zweifelt man daran, weil der Spätrokoko-Dichter doch die 
naheliegende Pointe von dem „über uns“ und jenem „unter uns“ bedeutend schärfer 
und treffender zu formulieren verstanden hat. Es hat also wohl noch ältere Fassun- 
gen gegeben, und sie sind mit leichten Verschiedenheiten erzählt worden. Von den 
bekannten wie den unbekannten Gliedern stammen die Nacherzählungen ab, die 
bis zur Gegenwart reichen. Auch der Kärntner Schwank, auf dem das Mundart- 
gedicht von Hugo Moro beruht, stammt zweifellos von einer solchen Zwischen- 
fassung ab, gehört also letzten Endes dem Stamm dieser ganzen Schwankgeschichte 
an, der sich bis ins 15. Jahrhundert zurückverfolgen läßt, seinem Ursprung nach aber 
vermutlich doch ein Jahrhundert älter sein dürfte. Und wie in so manchen anderen 
Fällen hat man nur geglaubt, daß ein erlebnismäßiger Hintergrund gegeben ge- 
wesen sei: Nicht das Erlebnis war jedoch dabei von ausschlaggebender Wichtigkeit, 
sondern die pointierte Motivgeschichte, die sich über fünfhundert Jahre lang er- 
halten konnte und immer wieder neue örtliche Ausformungen zeitigte. 

Die früheste deutsche Fassung des Schwankes in dieser Ausformung hat jedenfalls 
Heinrich Bebel gegeben 18. Seine Geschichte „De quodam in adulterio depraehenso 
vera Historia“ enthält alle Züge in wohlpointierter Form: Der erste Liebhaber 
flieht vor dem zweiten, einem Tübinger Pfaffen, in den Taubenschlag ganz oben im 
Haus. Der Pfaffe kriecht, sobald der Ehemann heimkommt, in den Ofen. Der Mann 
erzählt der Frau von seinem Verlust im Spiel. Das Weib versucht ıhn zu trösten, 
fragt: „Wer wird dirs wiedergeben?“, worauf der Mann „Is qui supra nos“ sagt, 
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der über uns, und meint Gott im Himmel damit. Aber der Liebhaber im Tauben- 
kobel bezieht die Antwort auf sich, springt herunter und schreit: „Der Pfaff im 
Ofen soll es halb erlegen, das ander will ich geben!“ Und es kommt der merkwürdig 
materialistische Schlußhandel zustande. Man sieht, daß dies die Quelle für Lang- 
bein gewesen sein dürfte, nicht aber für Lessing. Bei der weiten Verbreitung der 
Schwänke Bebels wäre eine breitere Streuung zu erwarten. Kirchhof hat sich für 
seinen „Wendunmut“ die Geschichte selbstverständlich nicht entgehen lassen +°. 
Vielleicht hat auch Johannes Fischart auf das Motiv angespielt, als er den „Tübin- 
gisch Mönch im Ofen“ erwähnte. Mit der Gegenreformation mag sich die Verbrei- 
tung des Schwankes vermindert haben, die Pfaffengeschichten des 16. Jahrhunderts 
wurden nicht mehr gern gehört. Es ist vielleicht bezeichnend, daß die Kärntner 
Variante aus einer Gegend stammt, in der es lange Zeit Kryptoprotestanten gab. 
Die von Hugo Moro versifizierte Fassung enthält dabei gar keinen Pfaffen mehr, 
sondern ist als Brentlergeschichte alpinisiert worden. Dies aber wohl erst im 
19. Jahrhundert. 

Mit der Anpassung an die spätere Zeit, mit einer gewissen landschaftlichen Ge- 
staltung erınnert der Schwank ın seiner Kärntner Fassung an den Werdegang des 
Schwankes vom alten Hildebrand, der ja auch in den innerösterreichischen Alpen- 
ländern eine eigene Volksschauspielfassung erlebt hat, nachdem er sonst so oft und 
auf so weiten Strecken als Schwank ın der Prägung der Frührenaissance erzählt 
worden war?!. 


III 


Vor mehr als einem Jahrhundert hat Theodor Benfey bereits den größten Teil 
der alten Varianten unserer Geschichte gekannt ?. Er hat alle diese novellenartigen 
Geschichtchen zu der berühmten Erzählung im Hitopadesa gestellt, jener Intrigen- 
geschichte, in der die Frau von ihren zwei Liebhabern zunächst den einen vor dem 
anderen und dann beide vor ihrem Manne rettet. Kurz wiederholt, lautet der 
Hauptinhalt der Erzählung: Vater und Sohn sind die beiden Liebhaber der Frau. 
Die Frau hat den Sohn gerade bei sich, da kommt der Vater. Rasch versteckt sie den 
Sohn auf dem Kornboden. Während nun der Vater bei ihr ist, kommt ihr Mann. 
Da sagt sie zu jenem: „Nimm diesen Knüttel und geh zornig zu der Tür hinaus!“ 
Das geschieht, der Mann fragt nach dem Grund. Da sagt die Frau, der Mann sei 
auf seinen Sohn wütend, denn dieser habe sich in ihr Haus geflüchtet, und sie habe 
ihn versteckt, er habe ihn nicht finden können und sei darum zornig weggegangen. 
Und nun holt sie den Sohn aus dem Versteck, der auch ungeschoren wegkommt. 
Auch weitere indische Erzählungssammlungen kennen die Geschichte, ferner persische 
Sammlungen, Fortsetzungen der „Sieben weisen Meister“, kurz, alle jene berühmten 
Erzählungswerke, welche den unglaublichen Reichtum des alten Vorderen Orients 
an derartigen kleinen mehr oder minder schwankhaften Novellen widerspiegeln. 
Von dort ist die Geschichte in die mittelalterliche Literatur eingeflossen, in die 
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Gesta Romanorum, in die „Disciplina clericalis“ des Petrus Alphonsi und schließ- 
lich in die französischen Fabliaus. 

Die Geschichte ist aber nur in der Einleitung mit unserem Schwank motivgleich. 
Das Kernmotiv des Hinweises auf „Den über uns“ fehlt durchaus. Das hat schon 
Benfey bemerkt, der die Schwänke mit unserem Kernmotiv nur kurz anführt: „Die 
Frau hat ihre Liebhaber versteckt. Der Ausgang ist aber scherzhaft verändert. Der 
Mann vermutet nämlich, daß sie jemand bei sich habe, und sagt etwas, wodurch der 
eine Liebhaber sich und den andern verrät.“ 23 Das ist genau die Situation der zwei- 
ten Formung, die sich vorhin vom französischen Spätmittelalter bis zum Kärntner 
Schwank der Gegenwart hat verfolgen lassen. Wesentlich bleibt der Umschwung, 
mit den Worten Benfeys: „Der Ausgang ist aber scherzhaft verändert.“ Die eigent- 
liche Pointe, der für den Zuhörer so zweideutige, ja blasphemisch klingende Hin- 
weis: „Der über uns“ ist also nicht vor dem europäischen Spätmittelalter bezeugt. 
Die Geschichte von der Frau, welche ihre zwei Liebhaber zu verbergen und zu retten 
versteht, ist im Vorderen Orient um ein Jahrtausend älter als in Europa. Das Kern- 
motiv, auf dem die Wirkung des Schwankes im christlichen Bereich beruht, der ist 
im Spätmittelalter oder, wenn man es stilgeschichtlich lieber und besser so aus- 
drücken will, in der Frührenaissance in Europa dazuerfunden worden. Die an sich 
gut erfundene Geschichte ist in der Verfallszeit des mittelalterlichen Christentums 
neu pointiert worden. Und mit dieser so merkwürdig blasphemischen Pointe, die zu 
vielen anderen der Novellistik der Frührenaissance paßt, ist der Schwank dem 
15. und 16. Jahrhundert besonders vertraut und lieb gewesen, von prominenten 
Geschichtenerzählern in ihr Repertoire aufgenommen worden. Vielleicht erst bei 
den deutschen Weitererzählern hat man dann auf den zweiten Liebhaber gelegent- 
lich auch verzichtet. Was im Haus, im Schlafzimmer, im Himmelbett möglich und 
erzählerisch richtig klang, mußte unmöglich werden, wenn man die Geschichte ins 
Freie verlegte. So wie das Lessing getan hat, wie das im Wiener Galiziberglied auf- 
genommen wurde. „Der über uns“ im bäuerlichen Bereich, im Obstgarten, auf dem 
Heuhaufen, konnte nur mit einem Liebhaber pointiert werden, mit einer zwar 
willigen, aber durchaus nicht schlagfertigen Liebhaberin und mit einem zwischen 
Dummheit, Schläue und Bosheit schwankenden Deus ex machina. Vielleicht könnte 
man die zweite Fassung als den bürgerlichen, die erste als den bäuerlichen Oikotyp 
bezeichnen. Zusammen bilden sie jedenfalls die frühneuzeitlich-europäische Gruppe, 
wogegen die seit dem Hitopadesa verfolgbare Geschichte die antik-vorderasiatische 
Gruppe mit dem weiten und zeitlich langen Ausgriff ins frühmittelalterliche Europa 
darstellt**. Zusammen also beinahe ein Abbild der ganzen Geschichte unserer 
Schwankerzählungen in nuce. 
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Ein orientalisches Märchenmotiv bei Peter Rosegger 


Unter den „stoansteirischen“ Geschichten, den pointierten Erzählungen des be- 
deutenden steirischen Dichters Peter Rosegger in der Mundart seiner Heimat gehört 
die von der „Stadtherrnhose“ zu den bekanntesten und beliebtesten!. Das Motiv 
vom wechselweisen Abschneiden der Hosenbeine der langen Hose, die sich der 
neuerungssüchtige Bräutigam eigens hat zur Hochzeit machen lassen, durch die 
verschiedenen beflissenen Frauenspersonen, deren Bemühen schließlich eine nicht 
mehr gebrauchsfähige, weil allzu kurz verschnittene Beinbekleidung ergibt, dieses 
Motiv hat in den nun mehr als siebzig Jahren seiner literarischen Bekanntheit nichts 
an Lebenskraft eingebüßt. Man darf dabei nicht übersehen, daß Bauernspott einer- 
seits, Trachtengesinnung andererseits — der Bräutigam kann ja am Ende die be- 
gehrte, zu sehr verschönerte lange „Stadtherrenhose“ nicht anziehen und muß die 
ortsübliche kurze Lederhose zur Hochzeit nehmen —, daß all diese mitschwingenden 
Kleinmotive das Hauptthema auf das vortrefflichste unterstützen und daher die 
Geschichte, besonders bei Vorlesungen, stets zu ihrer Wirkung brachten. 


Wenn aber Rosegger diese Geschichte auch als „stoansteirisch“ vorgelesen und 
veröffentlicht hat, merkwürdigerweise ist sie in Wirklichkeit keine in Steiermark 
gewachsene Erzählung. Was Tendenz und Lokalkolorit ausmachen, das hat Ros- 
egger dazugegeben: Das Grundmotiv jedoch stammt nicht von ihm, er hat es, nach 
eigener Angabe, seinem Vorarlberger Dichterkollegen Joseph Wichner entlehnt, der 
“eine hochdeutsche Geschichte mit diesem Kernmotiv 1889 veröffentlichte?. Wichner 
hat in seinen anspruchslosen Erzählbändchen die verschiedensten Geschichten wie- 
dergegeben. Manche stammen vermutlich aus seiner Vorarlberger Heimat, manche 
wieder aus seinen späteren Wohnorten. Unter anderem hat Wichner lange in Krems 
in Niederösterreich gelebt und auch hier offenbar derartige Geschichten gesammelt 
und nicht etwa zu wissenschaftlichen, sondern zu sehr harmlosen belletristischen 
Zwecken veröffentlicht®. Rosegger hat diese Sammelbändchen Wichners offenbar 
eifrig gelesen und, wie das gute Pointierer gern zu tun pflegen, auf die Brauchbar- 
keit ihrer Motive für eigene Gestaltungszwecke untersucht. Die Geschichte von den 
dauernd ungleich abgeschnittenen Hosenbeinen hat ihm jedenfalls sehr gefallen. 
Schon 1890 übersetzte er sie aus Wichners hochdeutscher Fassung ins Steirische, wenn 
man so sagen darf, und seit diese Version ins „Stoansteirische“ wurde sie bekannt 
und berühmt‘. 


Dies also die kurze Geschichte des Kernmotives in der österreichischen Lokal- 
literatur durchaus volkstümlicher Prägung, und soweit es sich um wechselweise ab- 
geschnittene Hosenbeine handelt. Man möchte kaum meinen, daß sich dazu Paralle- 
len ergeben könnten. Aber man vergleiche zu dieser Geschichte einmal ein türkisches 
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Märchen, nämlich „Der Ehemann und seine beiden Frauen“, das sich in der Samm- 
lung „Humajun name“ findet: 

„Ein Mann hatte zwei Frauen, eine ältere und eine jüngere. Er zählte ungefähr 
fünfzig Jahre, und sein Haar und Bart fingen schon an zu ergrauen. Beide Frauen 
liebte er gleich innig und behandelte sie gleich gut; er teilte seine freie Zeit ganz 
gleichmäßig für sie ein. Zu seinen Gewohnheiten gehörte es, nach seinem Morgen- 
gebete noch ein wenig zu schlummern. Als eines Morgens der gute Mann solcher- 
maßen im Schoße seiner älteren Frau ruhte, bemerkte diese, daß sein Bart voll 
weißer Haare sei, und dachte: ‚Es wäre nicht schlecht, wenn ich meinem Manne ein 
paar von den schwarzen Haaren abschneiden würde, damit seine junge Frau ihn 
mit weißen Haaren sieht; sie wird dann erkennen, daß er nicht mehr jung ist, und 
ihn nicht mehr lieben. Wenn er dies merkt, wird auch seine Neigung abgekühlt wer- 
den, und nur ich allein werde mich seiner Liebe erfreuen.‘ Wie gedacht, so getan. 

Als am nächsten Morgen der Ehemann im Schoße seiner jungen Frau schlief, 
erblickte sie die wenigen schwarzen Haare, welche von der Schere der älteren ver- 
schont geblieben waren, und dachte: ‚Wenn ich diese weißen Haare ausreiße, so wird 
mein Mann jugendlicher aussehen, und er wird den Verkehr mit der Alten auf- 
geben.“ Auch sie führte ihr Vorhaben aus und entfernte so viele Haare, wie ıhr 
möglich war. So verging ein Monat. Eines Tages bemerkte der Mann zwei Herren 
auf der Straße, welche, wie er zu verstehen glaubte, über seinen Bart sprachen. Er 
wollte ihn streicheln und sah zu seinem Entsetzen, daß er gar keinen Bart mehr 
hatte.“ 5 

Was in der Geschichte von Wichner und später von Rosegger also die Hose war, 
das bedeutete in dem türkischen Märchen der Bart: In beiden Fällen handelt es sich 
dabei um ein wesentliches Zeichen des Mannes, das von Frauen, die in einem ge- 
wissen Eifersuchtsverhältnis zueinander stehen, gekürzt beziehungsweise dezimiert 
wird. Der Mann ist in beiden Fällen von einer wunderlichen Inaktivität: In der 
neueren Geschichte wird dies damit erklärt, daß die Hose eben unbenutzt in der 
Kammer gehangen sei; im türkischen Märchen schläft der Mann seinen Morgen- 
schlummer jeweils im Schoß einer der beiden Frauen. Beide Situationen müssen um 
des Motives willen betont werden, da sie von vornherein weder selbstverständlich 
noch auch nur wahrscheinlich sind. Die Frauen, die dem Mann einen eigenartigen 
Gefallen erweisen wollen, vollziehen ihre Handlung heimlich vor dem Mann und 
selbstverständlich heimlich voreinander. In den neueren Erzählungen sind es alle 
Frauen des Hauses; das wirkt bei zwei Hosenbeinen als zuviel und nicht ursprüng- 
lich. Bei den zwei Haarfarben des Bartes im türkischen Märchen sind die zwei Frauen 
des Mannes bei weitem angemessener, sinnvoller. Schließlich muß noch die Ein- 
ordnung in einen Zeitablauf beachtet werden: In den neueren Erzählungen handelt 
es sich um eine Nacht, nämlich um jene vor der Hochzeit, im türkischen Märchen 
dagegen um einen Monat. Auch in diesem Fall wirkt die letztere Zeitangabe be- 
deutend organischer, die Geschichte erscheint auf diese Weise kalendarisch rhyth- 
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misiert. Bei dem neueren Schwank erscheint freilich die Zusammendrängung der 
Hosenbeinkürzungen in eine Nacht für die Pointierung erzählerisch als notwendig. 

Man darf also wohl sagen, daß bei allen Verschiedenheiten der Ausführung die 
Erzählungen im Kern motivgleich sind. Das ist um so wichtiger, als man der türki- 
schen Fassung ohne weiteres ansieht, daß es sich bei ihr um eine sinnvolle mythische 
Geschichte handelt. Der aus weißen und schwarzen Haaren offenbar gleichmäßig 
gemischte Bart wird nach dem türkischen Text in der Frist von einem Monat aller 
Haare, der schwarzen wie der weißen, beraubt: Das ist eine eindeutig lunare Er- 
zählung. Erscheinung „Bart“ und Zeitraum „Monat“ gehören zusammen, sind im 
mythologischen Sinn innerlich identisch, denn sie bestehen aus einer gleichen Anzahl 
schwarzer und weißer Elemente, die man nach allen Parallelen getrost als „Tage“ 
und „Nächte“ ansprechen darf. Das heißt, daß das türkische Märchen also eine in 
Schwankform gebrachte Mondmythe darstellt, in der das Altern des Himmels- 
körpers mit dem Ablauf der Nächte und Tage des Monats direkt identifiziert wird ®. 
Am Ende des Monats „ist der Bart ab“, wie man in neuerer Redensart sagen würde, 
es sind weder schwarze noch weiße Haare, weder Tage noch Nächte mehr vorhan- 
den. Es ist „Neumond“. 

Diese Art von kalendarischen Mythen läßt sich, bei aller weiten Verbreitung, in 
unserem Bereich doch in erster Linie als indogermanisch ansprechen. Es handelt sich 
bei der Fassung im Humajun name denn auch um kein ursprünglich türkisches Mär- 
chen, die Geschichte stammt vielmehr, wie alle anderen dieser Sammlung, aus der 
Märchenüberlieferung im iranisch-indischen Bereich. Dazu paßt es, daß das Huma- 
jun name schon an sich eine Bearbeitung des Pantschatantra ist”, das als „Kalila und 
Dimna“ zunächst ins Persische, dann ins Arabische und von dort im 15. Jahrhundert 
ins Türkische übertragen worden war. Auf dem langen Weg der verschiedenen Fas- 
sungen sind Erzählungen hinzugetreten und weggefallen®. Die Geschichte vom 
Ehemann und seinen beiden aufeinander eifersüchtigen Frauen, welche die türkische 
Fassung bringt, kennen die geläufigen Pantschatantra-Ausgaben nicht. Dennoch 
wird man nicht daran zweifeln, daß auch diese Geschichte in den allgemeinen 
Strom des indogermanischen Erzählgutes gehört, der besonders im ersten Jahr- 
tausend unserer Zeitrechnung fortwährend im Vorderen Orient hin- und widerfloß. 

Und von dort aus sind die einzelnen Erzählungen, ja einzelne selbständige Mo- 
tive, auch nach Europa gekommen und haben sich hie und da, stärker oder weniger 
stark, festgesetzt. Aus welcher Sammlung und in welchen jeweiligen Zusammen- 
hängen, das läßt sich da kaum entscheiden. Vielfach sind es italienische Vermittler 
gewesen, von den Novellisten der Gotik bis zu den spätesten Volkserzählern, 
welche derartige Geschichten auch im alpenländischen Erzählgut heimisch gemacht 
haben. Vielleicht hat das alte lunare Mythenmärchen in Italien die Schwankform 
von der abgeschnittenen Hose angenommen, vielleicht noch später in den Alpen 
selbst. Von den Alpenstraßen, etwa von der großen Reschen-Scheideck-Straße her, 
könnte das Motiv nach Vorarlberg gekommen sein, wenn es Wichner, der für diese 
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Geschichten ein offenes Ohr hatte, ın seiner Heimat schon aufgenommen haben 
sollte. Als namenloses Volksgut hat es dann Rosegger bei Wichner gefunden und 
empfunden und wie einer seiner anonymen Vorgänger in der Welt der volkstüm- 
lichen Weitererzählung als Schwank in seiner steirischen Bauernwelt eingeheimatet. 
Orientalische Züge hat er daran offenbar keine mehr wahrgenommen, und auch 
seinen Zuhörern und Lesern sind sie niemals in den Sinn gekommen. Jedenfalls ist 
das alte Motiv in dieser steirischen Neugewandung wieder in die literarische Welt 
hinausgegangen. 
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Die von Eduard Castle mit so hoher Meisterschaft vollendete, einstmals von 
Nagl und Zeidler begründete „Deutsch-Osterreichische Literaturgeschichte“ darf 
den Ruhm für sich in Anspruch nehmen, als erstes derartiges Werk, und lange Zeit 
hindurch auch als einziges, das Volksschauspiel in richtigem Ausmaß berücksichtigt 
zu haben. Hier wurde jeweils der Stand der landschaftlichen Sammlung entspre- 
chend zusammengefaßt und beurteilt, was sich in den verschiedenen traditionellen 
Volksschauspiellandschaften Altösterreichs an volkstheatralishem Erbe erhalten 
hatte. Die sonst fast nur lokal gewertete Volksschauspielsammlung fand dadurch 
ihre erste Anerkennung, und das so vielfältige, vielschichtige Überlieferungsgut des 
alten Volkstheaters konnte durch diese segensreiche Vermittlertätigkeit weithin in 
Literatur-, Theater- und Geistesgeschichte zur genaueren Kenntnis genommen wer- 
den!. Die weitere Forschung hat selbstverständlich aus der älteren und aus der 
neueren Sammlung wieder neue Gesichtspunkte gewonnen?. Einzelne Schauspiele 
wie ganze Schauspielgruppen konnten in immer erneutem Bemühen neu eingeord- 
net werden. Die weiten Bereiche des geistlichen Volksschauspieles, insbesondere die 
Weihnachtsspiele® und die Passionsspiele*, ließen sich in den letzten Jahrzehnten 
schon recht genau aufgliedern und neu zuordnen. Für manche andere Gebiete, vor 
allem für viele Teile des weltlichen Volksschauspieles, bleibt immer noch viel zu 
tun. Aus diesem Bereich sei hier ein kleines Sonderkapitel vorgelegt, das die Viel- 
schichtigkeit dieses Gebietes zu erweisen vermag. Ein kleines Nachspiel nur soll 
hier behandelt werden, einstmals in Steiermark aufgezeichnet und doch von einer 
Fülle der Beziehungen, die es nach den verschiedensten Richtungen hin aufschluß- 
reich erscheinen läßt. 


I 


Vor fast achtzig Jahren, nämlich im Jahre 1885, veröffentlichte Anton Schlossar, 
der bedeutende Sammler und Herausgeber steirischer Volksschauspiele, eine kurze 
Schilderung eines Schauspieles, das sonst in den Aufzeichnungen der alpenländischen 
Sammler nicht mehr erwähnt wird5: „Die kurzen Nach- und Zwischenspiele der 
bäuerlichen Volkskomödie werden schon sehr selten, gerade sie erinnern aber so- 
wohl im Umfange wie in der Anlage zumeist an die alten Fastnachtsspiele. Einfache 
Handlung, knapper Dialog und recht aus dem Leben gegriffene Gestalten bezeich- 
nen dieselben. Als Beispiel sei ein derartiges Spiel, ‚Der Bauer und sein Weib‘, das 
vor mehreren Jahrzehnten in Eisenerz aufgeführt wurde, kurz in Betracht gezogen. 
Es enthält nur vier Personen: den Bauer, dessen Weib, den Schneider und den 
„Wällischen“, nämlich einen Hausierer, welcher aus Italien kommt. Die Sage 


327 


IV. Schwank 


schreibt den Wälschen die Kenntnis verschiedenen Zaubers zu und zeigt auch der 
Wälsche dieses Spieles dem Bauern, welcher, von seinem Weib aufgefordert, sich 
auf eine Wallfahrt begibt, in einem Zauberspiegel, wie das Weib inzwischen zu 
Hause mit dem Schneider eine Zusammenkunft hat und sich bei Speise und Trank 
erlustigt. Der Hausierer versteckt den Bauern sodann in seine ‚Kraxen‘, in den 
Tragkorb auf dem Rücken, und kommt so in die Wohnung des Bauern, wo sie den 
Schneider und das Weib wirklich antreffen, die lustig und guter Dinge sind, wobei 
sie auch singen, und zwar die Bäuerin: 


‚Ihab mein Mann heut ausgesandt 
In d’ Pigaskirchen ins wälsche Land.“ 


worauf der Schneider einfällt: 


‚Und ı wollt wohl wünschen und wanns halt war, 
Daß er nit kam drei ganze Jahr!‘ 


Auch der ‚Wälsche‘ singt über Aufforderung, und zwar: 


‚Enker Bauer, o Höllenbrand, 
Sitzt in der Kraxen dort an der Wand!‘ 


Die beiden glauben es natürlich nicht, daß dies wahr ist, da aber der ‚Wälsche‘ 
erklärt, auch seine ‚Kraxen‘ könne singen, wird dem Bauer die Sache zu toll, er 
springt hervor und prügelt den Schneider und sein Weib zur Tür hinaus. Das Spiel 
ist in Prosa abgefaßt, mit Ausnahme der oben zitierten, für den Gesang bestimmten 
Verse und einiger gereimter Schlußzeilen. Es dürfte aus Kärnten stammen, da die 
Berührung dieses Landes mit dem angrenzenden Italien das Auftreten des Wälschen 
dann ganz leicht erklärlich macht; auch die Beziehung auf die ‚Pigaskirchen im 7 
wälschen Land‘, wohin der Bauer wallfahrten geht, scheint auf einen Kärntner Ver- 
fasser des Spieles hinzudeuten.“ 

Soweit also Schlossar 1885. Er hat den Text des Spieles, der ihm ja vorgelegen 
sein muß, nicht in seine große Sammlung deutscher Volksschauspiele aus Steier- 
mark® aufgenommen und anscheinend auch sonst nicht mehr behandelt. Ich habe 
vor etwa dreißig Jahren versucht, von ihm, der damals in hohem Alter noch ın 
Graz lebte, eine nähere Auskunft über den Verbleib des Spieles zu erhalten. Doch 
konnte mir der damals schon hochbetagte Forscher begreiflicherweise und leider bei- 
nahe siebzig Jahre nach dem Erscheinen seiner Aufzeichnung nichts weiteres mehr 
darüber mitteilen?. Die Handschrift hat offenbar zu jenen gehört, die im Eisen- 
erzer Heimatmuseum gesammelt worden waren und die Schlossar für diese seine 
frühen Arbeiten eingesehen hatte. Vielleicht hat sie der verdienstvolle Gründer des 
Eisenerzer Museums, Johann Krainz, der sich als Schriftsteller Hanns von der Sann 
nannte, erworben 8. Weitere Feststellungen in dieser Hinsicht wären aber Angelegen- 
heit der steirischen Forschung gewesen. 
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Das Wesentliche für die allgemeinere Forschung ist jedoch die Feststellung, daß 
es sich hier nicht etwa um einen lokalen Schwank gehandelt hat, sondern um ein 
Glied einer ganzen, thematisch verbundenen Gruppe. Selbst die kurze Schilderung 
des Handlungsverlaufes durch Schlossar und besonders seine Anführung der Vers- 
stellen bekunden eindeutig, worum es sich hier handelt: nämlich um ein Glied der 
Überlieferungen, die man unter dem gemeinsamen Thema: „Der Schwank vom 
Alten Hildebrand“ zusammenzufassen pflegt. In der Volkserzählforschung ein 
wohlbekanntes Thema, in der Volksschauspielforschung eine Besonderheit. Sogar der 
Name des Schwankhelden ist bemerkenswerterweise in der steirischen Volksschau- 
spielfassung erhalten, im Vers des „Wälschen“, der ihn mit „Enker Bauer, o Höllen- 
brand“ bezeichnet. Die Umdeutung des sagenberühmten Namens Hildebrand auf 
Höllenbrand kommt bei den verschiedensten Gliedern dieser Überlieferungskette 
vor. 


Besonders bemerkenswert ist nun die Tatsache, daß hier eine Dramatisierung des 
Schwankes vorliegt. Das Motiv ist vor allem episch überliefert. In der Frühzeit 
seiner Überlieferung, nämlich im 15. Jahrhundert, ist es in Flandern dramatisiert 
worden. Die Fassungen des dramatisierten Schwankes sind, wie vor allem die 
Bildzeugnisse zeigen, noch jahrhundertelang in den Niederlanden gespielt worden. 
Sonst aber sang man eine balladenartige Fassung der Geschichte oder erzählte sich 
eben den Schwank. Und nur in der Steiermark, der freilich besonders volksschau- 
spielfreudigen Obersteiermark, taucht im 19. Jahrhundert dann wieder eine Schau- 
spielfassung auf. Um 1830 etwa, wenn wir Schlossars Angaben richtig interpretie- 
ren, muß das Spielchen in Eisenerz aufgeführt worden sein. Ortlich und zeitlich sind 
die beiden Schauspielfassungen also weit voneinander getrennt. Es wird nicht leicht 
sein, eine Verbindung dazwischen herzustellen, noch dazu, wenn man berücksich- 
tigt, daß die Schwankforschung, die sich mit dem Motiv an sıch intensiv beschäftigt 
hat, die steirische Schauspielfassung überhaupt nie zur Kenntnis genommen hat. 


II 


Im Mittelpunkt des Interesses steht eben seit langem nicht das Volksschauspiel 
über das Motiv, sondern der erzählte Schwank. Obwohl die älteste Fassung des 
Motives doch die flämische Dramatisierung bleibt, wird der Schwank als Erzählung 
vorangesetzt. Die maßgebende Untersuchung darüber stammt von Walter Ander- 
son, der in genauer Befolgung der Methoden der Finnischen Forscherschule Alter 
und Herkunft des Schwankes festzulegen versucht hat®. Nach ihm ist der Schwank 
im Spätmittelalter in Frankreich entstanden und hat sich von dort aus verbreitet, 
zunächst wohl in die Niederlande und nach Niederdeutschland, wo die Dramatisie- 
rung und die Umsetzung in eine Ballade erfolgten. Johannes Bolte hat die von 
Anderson vorgelegte Verbreitungsübersicht bei der Kommentierung der in den 
Grimmschen Kinder- und Hausmärchen als Nr.95 enthaltenen Fassung nachgezeich- 
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net1%, und Will-Erich Peuckert hat der Herkunfts- und Verbreitungsableitung zu- 
gestimmt!!. Der Schwank ist, wie die Sammlung in anderthalb Jahrhunderten 
ergeben hat, über ganz Europa verbreitet, von Schweden !? bis Albanien 3, ja bis 
Rhodos, wenn wir die Variante „Der Papas im Sack“ hierherrechnen dürfen +4. 
Aufzeichnungen der Grimm-Zeit bedeuten den Anfang der Sammlung, Aufzeich- 
nungen von Wilhelm Wisser in Ostholstein 15 und von Hertha Grudde in Ostpreu- 
ßen reichen bis in die Gegenwart !®. Bemerkenswerterweise stammen die ältesten 
Aufzeichnungen aus Österreich. Die Brüder Grimm schrieben bei ihrer Märchen- 
nummer 95, die zuerst 1819 gedruckt wurde, als Herkunftsbezeichnung „Aus dem 
Österreichischen“ 1”. Die sprachliche Gestaltung erweist die Aufzeichnung auch 
wirklich als österreichisch. | 


„Die Bäuerin singt da: 
‚Ihab mein Mon wohl ausgesandt 
Aufm Göckerliberg in Wälischland.“ 


Darauf singt der Pfarra: 
‚I wollt, er blieb da a ganzes Jahr, 
Was fragt i nach dem Lorbersack. Hallelujah!“ 


Hietzt fangt der Gvatter hinten an und singt (da muß i aber der- 
zöhln, daß der Baur Hildebrand ghassen hat), singt also der Gvatter: 
‚Ei du mein lieber Hildebrand, 
Was machst du auf der Ofenbank? Hallelujah!“ 


Und hietzt singt der Baur in Korb drinna: 
‚Hietzt kann i das Singa nimmermehr leiden, 
Hietzt muß i aus mein Buckelkorb steigen“ 


Und steigt aus’n Korb und prügelt den Pfaffen beim Haus hinaus.“ 


Das ist die mundartliche Stimmung, wie sie Franz Ziska ın seinen 1822 erschiene- 
nen „Österreichischen Volksmärchen“ aufwies 18. Sie ist für die österreichische Mär- 
chenaufzeichnung jener Jahre charakteristisch 1%. Übrigens ist auch die nächste Fas- 
sung, die auch von Anderson als die nächste angereiht wird, wieder eine öster- 
reichische Mundartfassung, nämlich die Variante, die Johann Reinhold Bänker von 
seinem Gewährsmann, dem Straßenkehrer Tobias Kern, in Odenburg aufschrieb®®. 
Im ganzen 19. Jahrhundert waren also, wie diese Aufzeichnungen erkennen lassen, 
zumindest in Niederösterreich und im Burgenland Fassungen des Schwankes vom 
Alten Hildebrand verbreitet. Sie werden zweifellos auch in Steiermark erzählt 
worden sein. Es wäre das in der gleichen Zeit gewesen, in der dort auch das Volks- 
schauspiel über das gleiche Motiv gespielt wurde. Im erzählten Schwank wie im 
Volksschauspieltext kamen auch die gleichen Verse vor, diese Singzeilen, die für 
den Schwank so besonders bezeichnend sind. Erzählte und gespielte Fassungen des 
gleichen Schwankmotives wird man also hier kaum voneinander trennen können. 
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Die Entstehung des Schwankes muß zweifellos von der Gesamtsituation im aus- 
gehenden Mittelalter her verstanden werden. Zahlreiche verwandte Anekdoten 
kursierten, und sie haben offenbar eine beträchtliche Lebensnähe gehabt. Die Drei- 
eckssituation Mann — Frau — Liebhaber, die späterhin so oft literarisch verwertet 
werden sollte, ist in diesen spätmittelalterlichen Schwänken bereits gegeben. Als 
Liebhaber wird dabei so mancher Typus aus vielerlei Ständen und Berufen heran- 
gezogen. Der Standesunterschied spielt eine beträchtliche Rolle. Bevorzugt wird 
jedoch, und das ist bezeichnend, der Priester. Ob Weltpriester oder Mönch, immer 
werden Vertreter der Geistlichkeit genannt. Die Lebensnähe war für das 15. Jahr- 
hundert zweifellos auch in dieser Hinsicht gegeben. Das Zeitalter der Reformation 
hat dieses Verhältnis in zahllosen Zeugnissen festgehalten. Man nehme nur einen 
österreichischen Beleg für viele: Abt Johann, Prälat von Heiligenkreuz in Nieder- 
österreich, hatte mit zahlreichen Geliebten zu tun. Im Jahr 1594 befand sich dar- 
unter eine gewisse Anastasia Rucker, eine „Papiererin“ in Heiligenkreuz. Diese 
Papiererin benahm sich genau so, wie es die Frauen in den Schwänken zu tun 
pflegten: Sie schickte ihren Mann über Feld. „Dem Mann ist solche Schickung ver- 
dächtig fürkommen“, heißt es nun in den Akten, „und derhalben bald wiederkehrt, 
sie bei einander erwischt.“ In der knappen Sprache der Protokolle ist hier genau die 
Situation festgehalten, die in den Schwänken so gern und ausführlich dargestellt 
wird?!. Der Mann wird von der Frau fortgeschickt, schöpft aber Verdacht und 
kehrt wieder; inzwischen ist der Abt zum Stelldichein gekommen, ins Haus des 
Mannes, und Abt und Frau werden nun zusammen von dem unvermutet, aber von 
seinen Ahnungen getriebenen, wiedergekehrten Ehemann in flagranti erwischt. 
Wenn das so oft in der Wirklichkeit vorkam, dann mußte der Schwank beliebt sein 
und bleiben, und jede Ausgestaltung dieser Situation wurde als willkommene Ab- 
änderung des gegebenen Schemas mit Vergnügen weitererzählt. Das ist also der 
erlebnismäßige Hintergrund der Beliebtheit des Schwankes vom alten Hildebrand. 
Die weite Verbreitung und deren Dichte sind von hier aus zweifellos besser zu 
verstehen als sonst. Dennoch wird man der reinen Erzähltradition ihr Eigengewicht 
nicht nehmen wollen. Zusammen mit Lied und Schauspiel hat sie den mittelalter- 
lichen Schwank über vier Jahrhunderte lang lebendig erhalten. 


III 


Erzählungen dieser Art sind gern auch in Liedform umgesetzt worden. Auch beı 
unserem Schwank hat es derartige Liedfassungen gegeben, doch ist davon nicht viel 
erhalten. Die Titelangaben nützen nicht viel, da sich meist nicht unterscheiden läßt, 
ob es sich um unser Motiv oder aber um Lieder über das alte Hildebrandsmotiv 
handelt, also das jüngere Hildebrandslied, das sich ja im 15. und 16. Jahrhundert 
großer Beliebtheit erfreute??. Solche unsicheren Zeugnisse gibt es mehrfach. Im 
„Alamodisch technologischen Interim“, Rappersweil 1675, beispielsweise sagt einer, 
er sei noch nicht so alt, er könne noch den „Alten Hildebrand“ und „Gut Hens- 
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chen über die Heide tät reiten“ singen ?3. Da wird sich also nicht recht entscheiden 
lassen, ob es sich um das Heldenlied oder um das Schwanklied gehandelt hat. Das 
zweite in der Geschichte genannte Lied von Gut Henslein läßt sich im Liedgut des 
16. Jahrhunderts oft genug feststellen?*. Es sagt aber für das erste, den „Alten 
Hildebrand“, nichts aus. 

Außerdem handelt es sich um ein Zeugnis aus dem oberdeutschen Bereich, und 
da sind Lieder über den Hildebrand-Schwank überhaupt nicht bezeugt. Es gibt sie 
nur auf niederdeutschem Boden. Ludwig Uhland hat ein niederdeutsches Lieder- 
buch des 17. Jahrhunderts besessen, dem er das Lied vom „Mann im Korb“ ent- 
nehmen konnte, das mit folgender Strophe beginnt: 


Tom Sunde dar waende ein koepman rik, 
de hadde ein fröuwlin was süverlik 
und se wart em untrüwe, 
se helt sick wacker und süverlik, 
se held it lange und heimlik, 
einen mönnic hadde se uterkaren 25. 


Die Geschichte spielt hier in Stralsund. Die Frau ist ihrem Mann, der als Kaufmann 
bezeichnet wird, untreu, sie hält es mit einem Mönch. Der Kaufmann zieht fort, in 
diesem Fall ohne von der Frau fortgeschickt zu werden. Er begegnet jedoch bald 
einem „kramer“ und bittet diesen, ihn wieder heimzutragen. Der Krämer kauft 
auf dem Markt einen starken Korb und trägt den Mann nach Hause. Die Frau 
heißt den Krämer willkommen und hängt den Korb an die Wand. Für den Mönch 
bereitet sie ein „küvenbat“, ein Bad in der Kufe, der Mönch springt hinein und die 
Frau zu ihm, und „se klouwet em dar sin rüggelin, dat dede dem mönnick all 
sachte“. Dabei fordert sie den Krämer auf, ein „hübsch letlin“ zu singen, ihr Mann 
sei ja weit und komme hoffentlich nimmermehr, der werde sie also nicht stören. 
Der Krämer singt ein Lied von den Wundern seines Korbes: 


Unde wat ick in minem korve dräg 
dat kan grot wunder maken; 

it maket des wunders also vel, 

des bedarve gi to dissem spel, 


des schölt gi alle lachen. 


Daraufhin macht der Krämer den Korb auf und fordert den Mann auf, die Situa- 
tion zu bereinigen. Das tut der Mann auch gründlich, wobei er und sein Gehilfe, der 
Krämer, der geistlichen Würze nicht vergessen: 


He bracht em dar dat badelaken 

dat em de ribben deden knaken, 

dem mönnick unde ok der frouwen, 

he schloech den knüppel recht unde krum: 
‚dominus vobiscum!‘ 

do sank de kramer: „amen“! 
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In der werten Stadt Stralsund hat man dem Mönch also ein entsprechendes Bad 
bereitet, der Rücken ist ihm so wohl gewaschen worden, daß er ganz rot ist. Und 
da er endlich zur Tür hinauskriechen kann, muß er sein Kleid, „de kappe“, noch 
zurücklassen. 

Man sieht, das Lied, das in anderen Fassungen direkt „De ole Hillebrand“ ge- 
nannt wird, entspricht dem Schwank, führt aber seine Situationen noch breiter aus, 
gibt dem Stelldichein ein besonderes mittelalterlich-städtisches Lokalkolorit durch 
das gemeinsame Bad des Mönches mit der Frau und läßt insbesondere an Pfaffen- 
spott nichts zu wünschen übrig. In dieser Form blieb es auf die niederdeutschen 
Landschaften beschränkt, vor allem wohl auf die Hansestädte von Hamburg bis 
Stralsund, wo es auch in die gedruckten Liederbücher aufgenommen wurde®®. 


IV. 


Das Motiv ist bereits im 15. Jahrhundert dramatisiert worden. In den Nieder- 
landen entstand, vermutlich in der Mitte eben dieses 15. Jahrhunderts, „Een cluijte 
van plaijerwater of van den man diet dwater haelde“ 27. Die Handschrift dieses 
Kluchtspieles hatte vielleicht mit der St.-Lucas-Gilde in Antwerpen zu tun. Bei dem 
regen Schauspielleben Antwerpens in jener Zeit erscheint die Vermutung durchaus 
möglich, der Anteil der Bruderschaften am Schauspielwesen war auch groß genug, 
um die bekannte St.-Lucas-Gilde hier heranzuziehen 2. 

Das verhältnismäßig lang ausgesponnene Schauspiel kommt mit den traditionell 
gegebenen vier Personen aus. Der Mann führt als einziger einen Personennamen, 
nämlich „Werrenbracht“. Die Frau wird nur „Dwijf“ genannt, der Priester „Pape“ 
und der Mann, der Werrenbracht den Star sticht, „Man“. Die Handlung ist die 
wohlbekannte: Werrenbrachts listiges Weib stellt sich krank und verlangt von 
ihrem Mann, daß er ihr „playerwater“ aus dem Ostland hole. Mertens und Moltzer 
meinen, „playwater“ sei „Spielwasser“, „Foppwasser“ 2%. Dann würde es sich also 
um eine Bezeichnung handeln wie die der Scherzaufgaben für die Kinder, wenn man 
sie in den April schickt, oder für Neulinge, die man bei irgendeinem Einführungs- 
brauch um ein unmögliches Gerät gehen läßt 3%. Werrenbracht nimmt jedenfalls an 
der Bestellung keinen Anstoß und geht. Der ihm begegnende „Man“, ein Hühner- 
händler, belehrt ihn jedoch eines besseren und trägt ihn in seinem Korb zurück in 
sein Haus. Dort unterhalten sich inzwischen der Pfaffe und das Weib, und sie 
singen ihre fröhlichen Lieder. Werrenbracht im Korb muß hören, wie der Pfaffe 
singt: 

Her Werrenbracht, her Werrenbracht, 
Ghij sijt wel uwer frouwen knacht! 
Den wach es swaer, den buere es claer: 


Ghij en compt in VII daegen daer! 
Dat es dat ic wane. 
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Dann hört er die Strophe seiner Frau, die voll Übermut singt: 

Hier sijttic bij mijnder hertten vruecht! 

Verblijt, ghij scone, jonghe juecht, 

Frijchs ın warl gedaene, 

Ghij selt noch tavont moeten slanen: 

Dat est dat ic wane. 

Und nun fordert das fröhliche Paar auch den Mann mit dem Korb auf, doch auch 
zu singen. Der sträubt sich zunächst, bis er zuletzt doch einwilligt und nun loslegt: 

Her Werrenbracht, her Werrenbracht, 

Smijt den pape nu op sijn vacht, 

Hij doet u soe grote confuyse: 

u wijf maecht met u huer sceren, 

Ghij siet wel hoe sij douwe vertreten. 
Und nun bricht eben Werrenbracht aus dem Korb hervor und prügelt das schuldige 
Paar, es läuft nicht glimpflich ab. Das „playerwater“ ist für die Frau zur Prügel- 
suppe geworden. 

Das Schauspiel muß sehr beliebt gewesen sein. Es tritt uns zwar nur in Spuren 
literarisch entgegen, aber an seiner oftmaligen Aufführung auch noch in weit späte- 
-ren Zeiten kann nicht gezweifelt werden. Die Bildzeugnisse des 16. Jahrhunderts 
lassen das jedenfalls deutlich erkennen. Es wurde wohl vielfach als Nachspiel ge- 
geben, bei Jahrmarktsspielen angehängt und auf diese Weise unliterarisch weiter- 
gegeben. Mitunter merkt man das Weiterleben des Stoffes auch an literarischen 
Zeugnissen. So hat Jakob Ayrer seinen „Münch im Kesskorb“ geschrieben, der doch 
eine moralisierende Weiterbildung des Stoffes ist$!. Und so haben noch die eng- 
lischen Komödianten Nachspiele zu ihren Singspielen aufgeführt, die ganz nach 
unserem Motiv anmuten®2., 

Wenn es sich um bloße Aufführungsnachrichten handelt, dann lassen sich die 
Spiele vom alten Hildebrand nur schlecht von anderen Hildebrandspielen unter- 
scheiden, die vermutlich den Stoff aus der Heldensage darboten. Man darf dabei 
nicht übersehen, daß der berühmte alte Stoff von der Heimkehr des alten Helden 
Hildebrand an sich schon längst einen leise komischen Zug erhalten hatte. Man 
kannte den einst so sagenberühmten Namen hauptsächlich aus den Fehlreimen des 
Schildbürgerbuches: 

Ich heiße Meister Hildebrand 
und lehn mein Spieß wohl an die — Maur 38. 


Solche lächerlichen Einzelzüge sind immer wieder wiederholt worden und haben 
sich deshalb besonders gut eingeprägt. Wenn der Jesuitendramatiker Paul Aler in 
seiner „Ansberta“ 1711 im Jägerdialog folgendes sagen läßt: 

Heißt er wie ich / versteht ihr mich / 


So heißt er Meister Hellenbrandt / 
Und setzt sein Stecken an die Wand 34. 
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dann wußte das Publikum genug und dachte an all die Geschichten, die um den 
variablen Namen Hildebrand — Höllenbrand usw. — erzählt wurden. Auch davon 
hat also die Tradition des Schwankes einen Gutteil ihres Weiterlebens bezogen. 

Die Varianten des Namens hat Bolte bereits zusammengestellt 35. Werrenbracht 
ist der erste in der Reihe, und er wird sich davon nicht lösen lassen. Auch er be- 
deutet offenbar schon eine bewußte Korrumpierung des sagenberühmten Namens, 
mit dem der Schwank eben immer wieder spielte. Die eigentümliche Form mit 
-bracht konnte sich wohl darauf stützen, daß schon ın der frühesten Hildebrand- 
Überlieferung, nämlich der Handschrift des alten Hildebrandsliedes selbst, der 
Name als „Hiltebraht“ geschrieben wurde, was ja doch auf eine gesprochene Form 
zurückzuführen sein muß 38. 

Jedenfalls behindern nicht zuletzt diese Namen einen klareren Einblick, inwie- 
weit wir es bei späteren Hildebrandspiel-Nennungen mit Schauspielen über den 
Sagenhelden oder aber um Schwankspiele von dem Ehedreieck zu tun haben. Die 
Reihe der Belege für solche Hildebrandspiele beginnt bereits 1521 mit einem Beleg 
von Kolmar im Elsaß, nach dem die von Ammerschweier eben dort „vom Hilde- 
brand“ spielten”. Von welchem, wissen wir nicht. Eine ähnliche Aufführungsnotiz 
haben wir vom Jahr 1611 aus Königsberg in Preußen 88. Zwei Amsterdamer Noti- 
zen von 1639 und 1663 können wir wohl für ein Spiel über den Sagenstoff heran- 
ziehen. Es handelt sich um Meijnert P. Voskuyl, Ouden en jongen Hillebrandt, 
blyeynde-spel?®. Die Notiz von Johann Praetorius in seiner Neuen Weltbeschrei- 
bung, 1666, „närrische Gauckelers Zelte, wo der alte Hildebrand und solche Possen 
mit Docken gespielet werden, Puppen-Comedien genannt“, könnte dagegen wohl 
eher auf unser Schwankspiel hinweisen 4. 

Für unseren Zusammenhang sind selbst unsichere Notizen wie diese von Bedeu- 
tung. Denn irgendein Anstoß dieser Art wird es doch wohl gewesen sein, der dazu 
führte, den wohlbekannten Schwankstoff auch dramatisiert auf die Bühne des 
steirischen Volksschauspieles zu bringen. Gerade die Vermittlung des Puppen- 
theaters wäre dabei durchaus denkbar. Auch das vereinzelte Auftreten des Schau- 
spieles könnte dafür sprechen. 


V 


Das niederländische Kluchtspiel muß zu den bekanntesten seiner Art gehört 
haben. Den eigentlichen Beweis für seine Verbreitung und Beliebtheit liefert aber 
nicht die Literatur-, sondern die Bildgeschichte. Die niederländische Malerei hat das 
volkstümliche Schauspiel, das sich gerade in der Blütezeit der Bildkunst entfaltete, 
nicht in dem Ausmaße festgehalten, das man vielleicht erwarten könnte‘!. Nicht 
einmal das Rederijker-Theater ist besonders oft dargestellt worden £. Das Klucht- 
spiel vom Herrn Werrenbracht dagegen hat einige beachtliche Spuren in der bilden- 
den Kunst hinterlassen. 
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Der Grund dafür ist wohl darin zu suchen, daß die Hauptdarstellung auf einem 
Bild Pieter Bruegels einprägsam geboten wurde. So verwickelt die Fragen gerade 
um dieses Bild auch sind, die dort gebotene Darstellung ist sicherlich der Anlaß für 
die mehrmalige Wiederholung des Motives geworden. Bruegel hat das Theater 
seiner Zeit und seiner Landschaft mehrfach als Bildvorwurf benützt. Er hat das 
Volksschauspiel in seinen bezeichnenden Erscheinungsformen festgehalten, das 
Streitspiel von Fastnacht und Fasten insbesondere 43, aber auch das Sagenspiel von 
Valentin und Urson%. Das Thema „Bruegel und das Theater“ ist noch nicht zu- 
sammenfassend behandelt, obgleich es sich sehr lohnen würde“. In unserem Zu- 
sammenhang ist es nur wichtig, darauf hinzuweisen, daß Bruegel lebendiges Volks- 
theater aller Art gekannt hat und daß er seine Darstellung, in Verbindung mit der 
Darstellung von Volksbrauch und Volksfest, geliebt hat. An der Quellentreue die- 
ser seiner Darstellungen wird man nach all dem, was besonders die volkskundliche 
Bruegelforschung der letzten Jahrzehnte erhoben hat, nicht zweifeln 46. 

Und nun ergibt es sich, daß ein Hauptwerk dieser Art eben die Darstellung einer 
Aufführung des Kluchtspieles von Herrn Werrenbracht zeigt. Johannes Bolte hat 
auf dieses Bild, das sich heute im Steiermärkischen Landesmuseum Johanneum be- 
findet, bereits hingewiesen, freilich ohne auf die verwickelten Fragen einzugehen, 
die gerade dieses Bild betreffen #7. Es handelt sich um ein stattliches Gemälde, das 
sich vor einem Jahrhundert in der Sammlung Seyff in Wien befand“. Aus dieser 
heraus verschaffte es Theodor von Frimmel der Sammlerin Julie von Benedek, der 
Witwe des österreichischen Feldzeugmeisters. Frau von Benedek vermachte das Bild 
mit ihrer ganzen Sammlung der Gemäldegalerie des Steiermärkischen Landes- 
museums Johanneum, wodurch das Bild also, ım Gegensatz zu allen übrigen 
Bruegel-Bildern Österreichs, statt nach Wien nach Graz kam®, Allerdings besitzt 
das Kunsthistorische Museum in Wien im Depot ein Bild, das als alte Kopie dieses 
Grazer Bildes angesprochen wird. Diese „Bauernfestlichkeit“ muß sich schon lange 
ım Besitz der Galerie befinden, sie war bereits im Belvedere-Depot. Eduard vor 
Engerth hat sie ausführlich beschrieben 5%. Die große Schwierigkeit, vor die nun 
dieses Bild stellt, besteht in der Zuschreibung und Datierung, wovon hier wenig- 
stens kurz zusammenfassend berichtet werden muß. Von Theodor von Frimmel 
über Hofstede de Grot bis Wilhelm Suida schreiben alle Beurteiler das Bild Pieter 
Bruegel dem Jüngeren zu (um 1564 bis ca. 1638). Dadurch muß das Bild in das 
Ende des 16. Jahrhunderts datiert werden, was mit seiner ganzen Art schwer zu 
vereinigen ist. Aber die ältere Forschung hat das Grazer wie das Wiener Bild mit 
Pieter Bruegel dem Älteren in Zusammenhang gebracht. Engerth bezeichnete das 
Depotstück der Belvedere-Galerie als „nach P. Brueghel dem Älteren“ 51, und sogar 
Frimmel meinte bei seiner Bestimmung: „Ein Pieter Brueghel der Jüngere, der wohl 
auf eine Komposition des älteren zurückgehen dürfte.“ 52 Diese Hinweise dürfen 
bei der Betrachtung des Bildes nicht außer acht gelassen werden. Die neuere Bruegel- 
forschung hat sich mit dem Bild kaum beschäftigt, da es eben aus dem Oeuvre des 
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älteren Bruegel ausgeschieden schien. Nun mag es sich also wirklich um kein eigen- 
händiges Werk des großen Bruegel handeln: Aber die Komposition ist doch von 
ihm, und vielleicht auch noch mehr. Es geht dies ja schon aus der Tatsache hervor, 
daß ein anderes Kirmesbild des älteren Bruegel, das dem unseren nahe verwandt 
ist, den Zeitgenossen im Kupferstich angeboten wurde. Auch die Umstände dieses 
Stiches sind nicht sehr klar. Auf einem Exemplar, das mehrfach abgebildet ist, läßt 
sich deutlich in der Mitte „H. Cock excudbat“ (!) lesen, was in der Ecke in einer 
eigenen Umrahmung durch die Worte „Brueghel Inventor“ ergänzt wird5®. Im 
allgemeinen spricht man bei diesem Blatt von einem Stich von Peter von der Hey- 
den, manchmal auch P. a. Merica, und datiert ihn um 1550. Niemand zweifelt dar- 
an, daß es sich dabei um einen Stich nach einem Kirmesbild von Pieter Bruegel dem 
Älteren handelt. Es ist aber nicht etwa ein Stich nach dem uns erhaltenen Bild, 
sondern nach einem anscheinend verlorengegangenen, falls die Komposition über- 
haupt als Gemälde ausgeführt worden sein sollte. Viele Elemente des Stiches von 
1550 sind aber nun auf dem Bild, das man um 1585 datieren müßte, vorhanden. 
Ob es sich da um eine zweite Komposition des älteren Bruegel handelt oder um eine 
sehr gelungene Umgruppierung der Bildelemente des Stiches durch den jüngeren, 
läßt sich anscheinend nicht entscheiden. Ich möchte, nach oftmaligem Vergleich aller 
dieser Fassungen, meinen, daß es sich doch um eine Originalkomposition des älteren 
Bruegel handelt, die vielleicht von seinem Sohn übergangen worden sein mag. Ent- 
scheidend erscheint mir dabei die Behandlung des Theaters, dieser Kluchtspielauf- 
führung, die auf Stich und Gemälde doch vollkommen verschieden behandelt wird: 
auf dem Gemälde sinnvoll, als Handlungsdarstellung, auf dem Stich als kleines 
Nebenmotiv, das sich ohne Kenntnis der Zusammenhänge nicht mehr deuten ließe. 

Die Darstellung der Handlung des Kluchtspieles war jedoch offenbar wichtig. 
Während die Stiche dieses Motiv vernachlässigen, hat ein Nachfolger Bruegels 
gerade hierin seine Intentionen sehr genau aufgenommen. Es handelt sich um Pieter 
Balten, der sein Gemälde „Een kermis op het dorp“ nannte. Dieses im Amsterdamer 
Rijksmuseum befindliche Gemälde zeigt die von Bruegel bekannte Kirmessitua- 
tion čt, Herbert Junkers hat sie theaterwissenschaftlich betrachtet und festgestellt: 
„Die auf einem Brettergerüst vor einer Zeltbude sich abspielende Szene scheint aus 
der Cluyte van Playerwater zu sein.“ 55 Damit greift also Pieter Balten nicht auf 
den Kupferstich, sondern auf das Gemälde Bruegels zurück, ein eindeutiger Beweis 
dafür, daß diese Komposition schon vorhanden gewesen sein muß, nicht etwa erst 
als Schöpfung Pieter Bruegels des Jüngeren, sondern eben doch als Werk des Alte- 
ren. Bei einem zweiten Werk ähnlicher Art könnte man ja an einer derartigen 
zeitlichen Zuordnung zweifeln. Ich meine die „Frühlingslandschaft“ von Lucas 
van Valckenborch, welches dieser 1587 innerhalb seines Zyklus der Vier Jahres- 
zeitenbilder in Linz für Erzherzog Matthias, den späteren Kaiser, gemalt hat, ein 
Bild, das sich wieder im Wiener Kunsthistorischen Museum befindet 5%. Valcken- 
borch hat rechts im Hintergrund wieder das Kirmestreiben dargestellt und sich 
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dabei wesentlicher Züge der Bruegelschen Komposition bedient. Die Hauptsache für 
uns ist jedenfalls, daß auch er das Kluchtspiel darstellt, und zwar wieder mit einer 
deutlich sichtbaren Darstellung der Handlung des Playerwaterspieles. Wie auf dem 
Graz-Wiener Kirmesbild Bruegelscher Abkunft ist die Spielhandlung zu sehen, 
nicht etwa wie auf den Kupferstichen nur die Rückseite des Spielzeltes. Das heißt, 
daß auch Valckenborch auf die Komposition unseres Bildes zurückgegriffen hat, 
wobei aber bei seiner Zeitstellung (Mitte 16. Jahrhundert — nach 1625) nicht zu 
entscheiden ist, ob er ein Bild des älteren oder des jüngeren Pieter Bruegel gesehen 
haben mag. 

Jedenfalls gestatten alle diese Bildbelege zusammen die Feststellung, daß das 
Spiel vom Playerwater ein für die bildenden Künstler anziehendes Motiv war, das 
sie eine zeitlang immer wieder gern verwendeten. Wenn, wie kaum zu 
bezweifeln sein wird, die Komposition des Graz-Wiener Kirmesbildes auf den 
älteren Bruegel zurückgeht, dann beginnt die Anteilnahme der Maler an dem 
Motiv in der ersten Hälfte des 16. Jahrhunderts und dauert bis an das Ende des 
Säkulums an. Und das mag wohl auch der Lebenskraft des Spielchens auf der Kır- 
mesbühne entsprochen haben, wo seine Lebenszeit als Kluchtspiel freilich schon 
mindestens ein halbes Jahrhundert früher begonnen hatte. 

Fragen wir uns nun, was die beiden Bruegel, Pieter Balten und Lucas van Val- 
&kenborch eigentlich gesehen und dargestellt haben. Bei weitem am deutlichsten 
spricht das heute in Graz befindliche Bild, das also wohl der Originalkomposition 
Pieter Bruegels des Älteren am nächsten kommt und den Spieleindruck um 1550 
wiedergeben mag5?. Wir haben eine Jahrmarktsbühne vor uns. Ein Bretterboden 
liegt über einigen aufgestellten Fässern und trägt mit seiner linken Hälfte ein Stan- 
gengerüst, das mit Teppichen und Vorhängen zu einem Bühnenzelt gemacht ist. 
Die rechte Hälfte ist frei, sie bildet die Spielfläche für das Kluchtspiel. Das Bruegel- 
bild stellt das Stangengerüst, die begrenzenden Teppiche und Vorhänge mit aller 
wünschenswerten Deutlichkeit dar. Der linke Seitenabschluß des Stangenzeltes ist 
ein orientalischer Teppich, dessen Musterung bis in alle Einzelheiten zu erkennen 
ist. Der Vorhang, der den direkten Hintergrund für das Spiel auf der Spielfläche 
rechts bildet, hängt mit Messingringen an einer Vorhangstange, man könnte ıhn bei 
entsprechenden Schauspielen auch als wirklichen Szenenvorhang verwendet und 
auf- und zugezogen haben. In diesem Stangenzelt sind mindestens drei Männer 
beschäftigt. Einer steigt eben auf einer Leiter hinauf, die an der rückwärtigen Be- 
grenzungsstange des Stangenzeltes lehnt: Das ist ein Topos, der sich erhalten hat, 
auch die Kupferstiche, die den ganzen Aufbau verkehrt zeigen, bringen noch diesen 
Mann, der beim Bühnenzelt oben rückwärts herausschaut. Dann zeigt Bruegel einen 
weiteren Mann, der den linken Seitenteppich etwas lüpft, um einen dreibeinigen 
Pfostenschemel heraus- oder hineinzunehmen. Ein Zuschauer (oder Mitarbeiter) 
reicht ihn von unten her oder nimmt ihn weg. Hinter dem eigentlichen Bühnen- 
vorhang aber steht der Einflüsterer, der Souffleur. Der Vorhang bauscht sich links 
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etwas nach vorn, und daher sieht man Kopf und Hände dieses Mannes, der in den 
Händen den Text des Spieles hält und ihn nicht nur ablıest, sondern, wie der ge- 
öffnete Mund zeigt, mitspricht. Man wird den dicken Mann mit seiner runden 
Mütze vielleicht für den Spielleiter halten dürfen. Die Handschrift sieht dem For- 
mat nach wie gespaltenes Folio aus, also ein für Spielbücher der Zeit wohlbekann- 
tes Format 58. Freilich muß eine solche Einzelheit nicht unbedingt quellengetreu sein, 
sie kann es aber doch, wie so manche andere Beobachtung bei Bruegel schon gelehrt 
hat. | 

Auf der Spielfläche selbst läuft inzwischen die Handlung des Playerwater-Klucht- 
spieles in ihrer wichtigsten Phase ab. In der Mitte der Spielfläche steht ein klobiger 
runder Tisch, auf dem das Mahl aufgetragen ist. Ein Brot liegt rechts, ein Teller 
steht in der Mitte, auf ihm liegen Rettiche und vielleicht noch eine Frucht. Am Tisch 
sıtzt das buhlende Paar. Der dreibeinige Pfostenstuhl der Frau ıst deutlich zu er- 
kennen. Die Frau, mit weißer Leinenschürze und einem die Körperformen nach- 
zeichnenden Leibkleid hat einen Deckelkrug neben sich auf dem Boden stehen. Der 
Mann im dunklen Rock mit einem weißen Hemd, einen runden Hut mit einer keck 
aufgesteckten Feder auf dem Kopf, hält ein Weinglas in der Rechten. Mit der 
Linken umfängt er die Frau wohl von rückwärts, und sie holt mit ihrer Linken 
eben aus, vermutlich um ıhn zu umarmen, da sie sich gerade küssen. Von links 
kommt aber eben der Krämer herein, er ıst anscheinend gerade durch den Vorhang 
‚ geschritten. Er trägt Strumpfhosen, von der Leibmitte hängen ihm Nesteln herab, 
unter einem mit Ärmeln versehenen Unterkleid hervor, das von einem dunklen, 
ärmellosen Wams bedeckt wird. Auf dem Kopf trägt er einen dunklen, vorn auf- 
gekrempten Hut mit zwei rechts gesteckten Hahnenfedern. Er trägt einen großen 
Korb auf dem Rücken, ın dessen Henkel ein Kochlöffel steckt. Der Bretterdeckel 
des Korbes ist aufgeschlagen, da sieht Herr Werrenbracht mit dem Kopf heraus. 
Außer dem zerstrubelten Haar sieht man von ihm nur den gekrümmten Rücken. 
Wir wissen nun, an welchem Punkte der Handlung wir uns befinden: Werrenbracht 
ist dem Krämer begegnet, der ihm die Augen über sein Weib öffnen will und ihn 
in sein Haus zurückträgt. Dort angekommen, sieht er tatsächlich den Liebhaber bei 
seinem Weib sitzen, sieht die beiden schmausen und kosen. Nun wird der Krämer 
noch seine Strophe singen, und dann wird Werrenbracht aus dem Korb heraus- 
springen und die beiden Sünder aus dem Haus hinausprügeln. 

Die Szene war offensichtlich allgemein vertraut, die Maler konnten sich darauf 
verlassen, daß die Bildbetrachter die Situation sofort verstehen würden. Bruegel 
hat die konzentrierteste Form der Darstellung gewählt. Lucas van Valckenborch 
hat die gleiche Szene dargestellt, läßt aber den Krämer mit dem schweren Korb von 
rechts kommen. Das mag eine Verdeutlichung sein, weil die Szene doch nur aus 
großer Entfernung zu sehen ist. Theatermäßig ist sie etwas unklarer, weil man nicht 
wie bei Bruegel merkt, daß der Krämer selbstverständlich aus dem Bühnenzelt 
kommt. Auf den Stichen ist überhaupt nur eine Figur an der äußersten Ecke der 
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Spielfläche zu sehen. Aus ihr könnte man das Motiv nicht mehr erkennen. Das mag 
vielleicht Absicht gewesen sein. Man wollte die Blätter doch weiterhin verkaufen 
und sich daher mit zu schwer zu erkennenden Szenen nicht belasten. Es blieb also 
nur das allgemeinere Motiv des Markttheaters erhalten. Bühnengeschichtlich ist 
auch das noch von Interesse, da das Vorhandensein dieser Budentheater mit dem 
Bühnenzelt immerhin auch auf diese Weise noch bezeugt erscheint. Bei Bruegel frei- 
lich ist das alles bis ins letzte hinein genau gesehen und genau gestaltet. Nicht ein 
beliebiges Budentheater, sondern ein ganz bestimmtes ist festgehalten. Vermutlich 
hat jede Einzelheit hier ihre Bedeutung gehabt. Bemerkenswert ist beispielsweise, 
daß an dem linken Vorderpfosten des Bühnenzeltes eine schräge Stange ausgesteckt 
ist. Sie trägt einen Krug, der ganz wie der Weinkrug der Frau aussieht, aber es sind 
lange grüne Blätter in ihn hineingestect. Es ist also gewissermaßen „ausgesteckt“, 
wie beim Heurigen®. Wir wissen nicht, warum das so ist. Eigentlich spielt sich ja 
die Handlung in einem Bauernhaus ab. Aber vielleicht handelt es sich um eine 
Variante, die die Szene in ein Wirtshaus verlegte, zu einem Leutgeb, der durch das 
ausgesteckte Grün anzeigen mußte, daß er gerade Wein ausschenkte. Am rück- 
wärtigsten Pfosten des Bühnenzeltes wieder steckt ein Hut. Man mag das als Zufall 
ansehen: Bei diesen engen Garderobenverhältnissen hat einer der Darsteller eben 
` seinen Hut auf den Pfosten gesteckt. Es kann aber auch anders sein. Der Hut dient 
als Rechtssymbol, das Aufstecken des Hutes hat in vielen Fällen zeichenhafte Be- 
deutung. Vielfach ist es ein Freiheitszeichen ®. Gehört das zum Recht dieses Wan- _ 
 dertheaters? Da der Hut auch Marktzeichen war, konnte er hier vielleicht auch die 
Freiheit des Spielens auf dem Markt, bei der Kirmes anzeigen. Man sollte sich diese 
Möglichkeit der Interpretation jedenfalls nicht von vornherein nehmen. 

Für unser Spiel sind freilich diese Dinge nicht von direkter Bedeutung. Der 
Handlungsverlauf ist durch den Playerwater-Text klar bezeugt, und alle Bilder, 
die ausführlicheren wie die weniger ausführlichen, geben eben nur mehr Illustratio- 
nen. Deren. theatergeschichtlicher Eigenwert ist freilich groß und auch bereits mehr- 
fach anerkannt, so von Hans Heinrich Borcherdt, der diesen Ausschnitt des Bruegel- 
schen Kirmesbildes schon abgebildet hat®!. Das Zusammentreffen gerade dieses 
Spieles, das durch einen guten Text greifbar ist, mit einer Darstellung von so hohem 
künstlerischen Rang, wie ihn das Gemälde Bruegels besitzt, ist und bleibt ein be- 
sonderer Glücksfall. So sicheren Boden wie hier hat man auf diesem ganzen Gebiet 
nur selten unter den Füßen. | 


VI 


Aus einer so starken und vielfach gestützten Überlieferung heraus ist also auch 
unser steirisches Schwankspiel zu verstehen. Der Schwank als solcher war, wie die 
Verbreitungsübersicht erkennen läßt, hierzulande durchaus bekannt. Die Anregung 
zu einer örtlich betonten Fassung konnte von den verschiedensten Seiten ausgehen. 
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Schlossar hat besonders auf das Motiv der Wallfahrt ins „wälsche Land“ und auf 
den Zauberspiegel des Krämers hingewiesen. Die Wallfahrt nach „Pigaskirchen“ be- 
deutet wohl kein sehr starkes Lokalkolorit. Der Name sagt wenig aus, er ist wie 
der „Göckeliberg“ in der Märchenfassung von 1819 ein Phantasiename, dem sich 
kein eigentlich lokaler Hinweis entnehmen läßt. Ich möchte die Möglichkeit einer 
landschaftlichen Anspielung aber nicht ausschließen. Wenn es schon den Ortsnamen 
„Pigaskirchen“ selbst nicht gibt, so gab es doch in der alten Untersteiermark ein 
Pickerndorf, auf slowenisch Pekerskavess, und eine Pickern-Gegend, slowenisch 
Pekerske-gore®2. Es ist die Gegend der Pfarre Lembach, nördlich Marburg an 
der Drau. Das ist nicht weit von Lemberg, dem Mittelpunkt der Schildbürger- 
geschichten dieser Landschafts. Mag sein, daß es Verbindungen dorthin gegeben 
hat. Zu den Schildbürgereien aber gehört diese vorgespiegelte Wallfahrt schon 
einigermaßen. So eine Art von Lokalisierung wäre also möglich. 

Der „wälsche Kramer“, der den gefoppten Bauern in einen Zauberspiegel blicken 
läßt, trägt wirklich Züge von landschaftlich getönten Sagengestalten. Es sind die 
Venediger der Bergmannssage, die solche Zauberspiegel besitzen, in denen man die 
Vorgänge in weiter Entfernung erblicken kann ®*. So manche alpenländische Sage 
berichtet davon ®. Freilich sind diese Sagen meist düster, ja tragisch gestimmt. Aber 
die schwankhafte Kontrafaktur erscheint doch durchaus möglich. Vielleicht ist sie 
schon in einer Variante des Schwankes als Erzählung vorgenommen worden. Eine 
solche alpenländische Färbung eines sonst international bekannten Erzählmotives 
würde nicht allein stehen, es hat sich gerade in den letzten Jahren nachweisen lassen, 
daß alpenländische Märchen mit derartigen Lokalzügen versehen wurden, was eine 
ganz eigenartige Entfaltung unserer Volkserzählung bedeutet 88. Diese Fassung also 
wäre dann dramatisiert worden. 

Die Dramatisierung kann mit oder ohne Einwirkung der anderen dramatisierten 
Fassungen des Stoffes erfolgt sein. Mir scheint es bei der Gesamtlage dieses ganzen 
Volksschauspielwesens wahrscheinlich, daß eine andere Dramatisierung auf die 
unsere anregend gewirkt hat. Endglieder des alten Kluchtspieles sind lange genug 
lebendig geblieben und weit genug herumgetragen worden, daß sie in einer leb- 
haften Volksschauspiellandschaft anregend weiterwirken konnten®”. Vielleicht 
haben Aufführungen von Wanderkomödianten anregend gewirkt, vielleicht war es 
eine Puppenspielfassung, die in die Steiermark vertragen wurde. Österreichische, 
insbesondere steirische Puppenspieler sind weit genug herumgekommen, sie können 
wohl auch ihr Repertoire, um derartige Dinge angereichert, wieder zurückgebracht 
haben ®8, Gerade solche kurzen lustigen Spiele sind dem Personentheater und dem 
Puppentheater auf der ganzen Ebene des Volksschauspieles häufig gemeinsam. Frei- 
lich fällt dabei ein Umstand besonders auf: Dieses Schwankspiel kennt keine Rolle 
für einen Lustigmacher, für den Kasperl. Die jüngeren steirischen Nachspiele sind 
schon mit dieser Figur ausgestattet’, Nur die älteren kennen sie nicht. Man möchte 
daher diese steirische Fassung auch zu diesen älteren Nachkomödien rechnen und 
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müßte dann bis ins 17. Jahrhundert zurückgehen 7%. Das würde einen leichteren An- 
schluß an die älteren Werrenbracht-Spiele in zeitlicher Hinsicht bedeuten. 


Diese älteren Schwankspiele über das Thema kennen freilich durchweg den 
Pfaffen als störenden Dritten in dieser Ehe des „Alten Hildebrand“. Das steirische 
Spiel kennt ihn nicht, hier ist es ein Schneider, der sich da eindrängt. Das wird man 
nun nicht als Lokalkolorit bezeichnen wollen, das ıst wohl eher eine bewußte Ver- 
drängung. Freilich eine aus einer bestimmten Eigentradition heraus: Der Schneider 
ist eine beliebte Gestalt im Schwankspiel, gerade die Steiermark kennt unter ihren 
Nachkomödien auch ein Schuster- und Schneiderspiel, das mit dem Nachspiel der 
alten Oberuferer Aufführungen in Verbindung steht”?!. Auch dort ist der Schneider 
der windige Geselle. Das mag also hier eingewirkt haben, und zwar, wenn man 
diese Veränderung zeitlich ansetzen will, im Gefolge der Gegenreformation, also 
im späteren 17. Jahrhundert. Das würde mit der früher gegebenen Datierung über- 
einstimmen. 


Überblickt man alle diese Momente, so zeichnen sich an diesem kleinen Schwank- 
spiel so ziemlich alle wichtigen Züge ab, die auf unser Volksschauspiel dieser Art 
in den letzten vier Jahrhunderten von Einfluß waren. Das mag Grund genug sein, 
hier einmal den ganzen Knäuel dieser Probleme aufzurollen und die Einbettung 
des alten Schwankstoffes in diese ganze kleine Welt des Volksschauspieles und der 
volkstümlichen bildenden Kunst zu zeigen. 
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in der zeitgenössischen Schwank-Anekdote 


Jede Zeit, besonders jede innerlich erregte Epoche, hat ihre Persönlichkeiten, die 
so volksbekannt sind oder werden, daß sich die Anekdote ihrer bemächtigt: die 
volkstümliche, pointierte Kurzerzählung, die nie wahr, aber immer gut erfun- 
den sein muß, wenn sie von Mund zu Mund gehen und vielleicht auch noch die 
Nachwelt erreichen soll. Die Anekdote mit volkstümlichem Zug, die witzige Kurz- 
geschichte, deren Pointe auch ohne den Namen eines ganz bestimmten Trägers leben 
kann, geht als Schwank, in ihrer mehr oder minder literarischen Form als Schwank- 
Anekdote in den allgemeinen Schatz der Volkserzählung ein. Als solche aber cha- 
rakterisiert sie dann jeweils nicht nur die Persönlichkeit, auf die sie namentlich ge- 
münzt war, sondern auch die Zeit der Entstehung oder Anpassung des Motives und 
somit den ganzen Umkreis dieser unsterblichen Form der Volkserzählung über- 
haupt. Die Schwank-Anekdote, als politischer Witz auch der Gegenwart durchaus 
geläufig, hat demgemäß viel Berechtigung auf Berücksichtigung durch die volks- 
kundliche Betrachtungsweise, auf Eingliederung in die Volkserzählforschung. 

Daß diese ihr bisher kaum zuteil wurde, liegt in der Schwierigkeit ıhrer Erfassung 
zumindest mitbegründet. Die jeweiligen Zeitgenossen kennen sie so gut, daß sıe 
nicht an Aufzeichnung denken, und doch ist ja nichts raschlebiger als die witzige 
Kurzgeschichte, die einen guten Teil ihrer Würze vom Augenblick her empfängt. So 
finden sich derartige Schwank-Anekdoten meist nur am Rande des übrigen Erzähl- 
gutes, als Zufallsaufzeichnungen, die zudem noch in der jeweiligen Gegenwart 
nicht selten mit Schwierigkeiten und Gefahren verbunden gewesen sein mögen. Die 
jüngste Vergangenheit hat ja gezeigt, daß der Witz tödlich sein kann, vor allem 
für den Witzbold und seinen Nacherzähler todbringend werden konnte. Um so 
fesselnder ist es daher, die dennoch hie und da erhaltenen Zeugnisse dieser Art zu 
vergleichen. Da die Literaturwissenschaft, der rein den Niederscriften nach das 
Gebiet bisher zuerkannt worden war, sich nur wenig darum angenommen hat, mag 
es hier von volkskundlicher Seite her einmal nutzbar gemacht werden. 

Eine solche Nutzbarmachung etwa auch für Geschichte und Landeskunde Oster- 
reichs ist dadurch ermöglicht, daß eine der markantesten Persönlichkeiten der poli- 
tischen und geistigen Geschichte Wiens und Niederösterreichs in der frühen Neuzeit, 
der Kardinal Melchior Khlesl (1552—1630), mit einem runden Dutzend Schwank- 
Anekdoten in die Erzählung seiner Zeit eingegangen ist. Anekdoten, eigentlich 
könnte man sie auch politische Witze nennen, die bisher weder für die Nachzeich- 
nung der Umrisse seiner Persönlichkeit noch auch für die Darstellung des volks- 
tümlichen Erzählens seiner Epoche verwendet worden sind!. Die Persönlichkeit 
dieses niederösterreichischen Gegenreformators und Beraters des Erzherzogs und 
späteren Kaisers Mathias ist ja überhaupt ın der allgemeinen Geltung nicht durch 
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die Zeugnisse seiner Zeit, sondern durch die dichterische Gestaltung in Grillparzers 
„Bruderzwist in Habsburg“ bestimmt?. Der historische Khlesl stimmt mit seinem 
dichterischen Bild ungefähr nur ebenso überein wie der historische Wallenstein mit 
dem Helden der Schillerschen Trilogie. Beide Gestalten der historischen Tragödie 
haben außerdem das Schicksal gemein, in der allgemeinen Erinnerung von ihrem 
Ende auf der Bühne her bestimmt zu werden: Wallensteins Tod und Khlesis Ge- 
fangensetzung entsprechen einander so, daß Khlesl für die Allgemeinheit mit der 
Kufsteiner Haft entschwunden und der Dreißigjährige Krieg für sie durch den Tod 
des Friedländers beendet scheint. 

Diesem literarischen Bild gegenüber bedeutet die Schwank-Anekdote einen Blick 
ins Leben, ins tägliche politische Leben, wie es den Kardinal umflutete. Die zwölf 
Anekdoten, die im nachfolgenden dargeboten sein sollen, stammen nämlich aus der 
Sammlung der überlieferten witzigen Aussprüche, die Friedrich Taubmann, dem 
lustigen Rat der sächsischen Kurfürsten, zugeschrieben werden®. Taubmann, ein 
Franke (geboren 1565 zu Wonsees, gestorben 1613 zu Wittenberg), war Professor 
der Poesie an der Universität Wittenberg und wurde als ungewöhnlich witziger 
Kopf gern am sächsischen Hof gesehen, hatte dort, kann man wohl sagen, ausgespro- 
chene Narrenfreiheit und benutzte sie, um seiner gesamten Umgebung auf die un- 
_ geschminkteste Weise zu sagen, was er sich dachte. Seine Aussprüche sind in einer 
1703 erschienenen Sammlung zusammengefaßt, die selbstverständlich nicht mehr 
unterscheiden läßt, was davon nun in der Tat Taubmann selbst zukommt und was 
ihm bei Lebzeiten wie nach seinem Tode nur zugeschrieben wurde. Wie bei allen 
ähnlichen Gestalten hat sich ja zweifellos an einen gewissen Grundstock von authen- 
tischen Witzen und witzigen Aussprüchen auch eine Fülle von nur zugeschriebenen 
ankristallisiert. Dies zu unterscheiden mag jedoch auch deshalb schwer sein, weil 
Taubmann wie die ihm verwandten Gestalten des Schwankes sich auch selbst ge- 
läufiger Scherze und Pointen bedient hat. Mehr oder weniger bewußt verwendete 
oder variierte er dann Witzworte, die in der Luft lagen, lokalisierte Anekdoten, die 
auch sonst erzählt wurden und werden, und maß seinen Witz in allen diesen Formen 
dabei an seinen Gegnern. 

Damit gelangen wir wieder zu der Gestalt des Kardinals Khlesl, der in einer 
kurzen Zeitspanne, nämlich während seines Aufenthaltes am sächsischen Hof, auch 
einmal ein derartiger Witzgegner und Schwankpartner Taubmanns werden mußte. 
Die für Taubmann überlieferten Khlesl-Scherze sınd freilich nicht datiert. Doch 
können sich die beiden Persönlichkeiten nur bei dem Aufenthalt des Kardinals in 
Dresden,- anläßlich der Werbereise Khlesls für die Wahl Erzherzog Mathias’ zum 
König, 1612 gegenübergetreten sein*. Als Khlesl mit dem nunmehrigen Kaiser 
Mathias 1616 wieder nach Sachsen kam, war der „lustige Rat“ Taubmann ja bereits 
drei Jahre tot5. Aus den Briefen Khlesls, an sich einer in vieler Hinsicht sehr be- 
deutenden Quelle, läßt sich über das Zusammentreffen mit Taubmann nichts ent- 
nehmen; der Kardinal scheint sich nur auch auf der zweiten Reise in Sachsen nicht 
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wohlgefühlt zu haben, da er noch am 25. XI. 1617 schreibt: „haben die Tresdische 
Persecution vmm E.K.M. (Euer Kaiserlichen Majestät) wegen allein in curia aus- 
gestanden, so in warheit groß und gferlich gwesen.“ ® 

Die hier beklagte „Persecution“, Zurücksetzungen wie die an der Hoftafel, spie- 
gelt sich in den Taubmann-Schwänken, die auf den ersten Dresdener Aufenthalt 
Khlesls zurückgehen müssen, keineswegs. Khlesl ist nach der in den Schwänken 
geschilderten Situation der geehrte Gast des Kurfürsten, der sich eben nur von dem 
streng protestantischen Taubmann allerlei Bosheiten sagen lassen muß. Gerade diese 
Malicen sind zeitgeschichtlich das Interessanteste an den Anekdoten. In ihnen haben 
wir nämlich zweifellos mehrfach ausgesprochen politische Witze der Zeit um 1600 
vor uns, Witze, die in und um Österreich über die Gegenreformation gemacht wur- 
den und die vielleicht auch Taubmann, der es ja ziemlich ungestraft tun konnte, 
dem Initiator eben dieser Gegenreformation öffentlich an den Kopf warf. Dem- 
entsprechend sind die meisten der Motive jener zwölf Anekdoten dem Umkreis der 
Religionsstreitigkeiten entnommen: Wenn Khlesl etwa den Taubmann lobt, er 
musiziere wie Orpheus, so findet dieses die Ähnlichkeit darin, daß er wie der helle- 
nische Sänger durch sein Spiel Bestien bezähme, freilich „römische Bestien“ (1); 
wenn Khlesl ihn fragt, was der Teufel mache, antwortet Taubmann, daß er es nicht 
wisse, falls er aber den Papst hole, dann würden es die Kardinäle wohl erfahren 
(3); wenn er den Kardinal fragt, wo Gott nicht wäre, und dieser meint, in der 
Hölle, und daraufhin belehrt wird, nein, in Rom, denn dort habe er einen Stell- 
vertreter (5)! Noch schärfer und sichtlich aktueller geprägt sind die Anekdoten, die 
sich mit der Person des Kardinals und mit der von ihm durchgeführten katholischen 
Gegenreformation beschäftigen: Khlesl will sich sichtlich über die bezechten Deut- 
schen mokieren und die Antwort veranlassen, daß sie nicht denken könnten: Taub- 
mann weist ihn mit dem Hinweis zurück, daß dies die Kardinäle schon in nüchter- 
nem Zustand auch nicht täten (2)! Humanistische Späße verfolgen die gleiche Ten- 
denz: Das Geschlecht der päpstlichen Religion in lateinischer Sprache muß der 
Kardinal notgedrungen als „Femininum“ deklarieren, um sich von Taubmann sagen 
zu lassen, wie er denn des weiblichen Geschlechtes wegen die evangelische Kirche ın 
Ungarn verfolgen könne (6). Und wenn Khlesl, in dem für seine Periode so charak- 
teristischen Frühstadium der Gegenreformation, begütigend meint, daß das Luther- 
tum in Wien ja erlaubt sei, bis auf die öffentliche Religionsübung, fährt Taubmann 
dazwischen: Das heiße leben lassen und nichts zu essen geben (8). Am schlimmsten 
steht es mit den Pointierungen, wenn Rom oder der Papst in die Diskussion ge- 
zogen werden. Khlesls Lob Roms und seiner Mädchen in einem lateinischen Vers 
wird von Taubmann sofort durch einen bösen Gegenvers über die Knabenschänder 
in Rom quittiert (9). Bei einem Toast auf Luther und den Papst, zweifellos einer 
gänzlich unhistorischen Geschichte, übergibt sih Taubmann, da sich seinem Aus- 
spruch nach die beiden Persönlichkeiten in seinem „evangelischen Magen“ nicht ver- 
tragen könnten (11). Die leibliche Größe und Gewichtigkeit des Kardinals ver- 
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anlaßt ihn, eine Milchsuppe mit darin schwimmenden Brocken in der Größe der 
Elbe zu ersinnen, die er dem Teufel vermeint, wobei die Brocken „lauter Münch 
und Pfaffen“ wären. Der Kardinal, der sichtlich persönlich begütigen will, fragt, 
ob er ıhn auch dem Teufel vermeine, worauf Taubmann, der offenbar auf diese 
Frage nur gewartet hat, ihn damit abfertigt, daß man dem Teufel so einen guten 
fetten Bissen auch vergönnen müsse (6). Und damit nichts an boshaftem Witz fehlt, 
legt Taubmann dem Kardinal auch zwei Buchstaben-Verwechselscherze vor, in 
denen er einmal aus „Seelsorger“ sogar „groser Esel“ macht (12) und das andere 
Mal Khlesl durch die Schreibung seines Namens mit C auf die Formel der römisch 
geschriebenen hundertfünfzig Esel bringt (10). 

Gerade damit, mit dieser letzten Anekdote, ist uns aber ein Weg gewiesen, der 
Herkunft dieser Schwänke wenigstens etwas nachzugehen. Denn der geschmacklose 
Namenwitz zumindest ist keine Erfindung Taubmanns gewesen. Khlesl war seit 
1605 der Besitzer des Hauses „zum blauen Esel“ oder auch „zum Esel in der 
Wiegen“ in der Wiener Kärntner Straße?. Protestantische Pasquillanten beschimpf- 
ten ıhn deshalb und mit Verwendung der Schreibung seines Namens als „CLesel“, 
als Repräsentation von hundertfünfzig Eseln. Dieser Witz ist also offensichtlich von 
den Wiener Gegnern des Kardinals ausgegangen, und Taubmann hat ıhn, wenn er 
es überhaupt getan haben sollte, nur nachgesprochen. Ähnlich mag es aber mit eini- 
gen anderen der für Taubmann überlieferten Schwänke auch gegangen sein. Zu- 
mindest die Scherzfrage, wo Gott nicht sei, und (die Antwort darauf: in Rom! hat 
sich auch ohne Verbindung mit dem Namen Taubmanns erhalten. Eine Wiener 
Handschrift mit derartigen Scherzfragen, um 1830 angelegt, überliefert beispiels- 
weise die Frage in folgender Form: 

Nr. 11: „Wo ist Gott nicht gegenwärtig?“ 

Auflösung: „In Rom, weil er dort den Pabsten als Stellvertreter hat.“ 8 

Vermutlich ist der Witz schon älter als Taubmann und ohne Beziehung auf 
Khlesl und den Wittenberger Professor entstanden, eventuell war er schon seit der 
Frühzeit der Reformation bekannt. 

Die erfundenen wie die tatsächlich gesprochenen Witzworte bleiben aber auf 
jeden Fall für die Geschichte der Kleinformen der Volkserzählung wertvoll und 
bezeichnen durch ıhre Erhaltung in der Schwankliteratur eine Phase in der Ge- 
schichte des politischen Witzes, wie sie sonst kaum schon bekanntgemacht wurde. 


Die Schwank- Anekdoten 


1. Musiciren 


Taubmann hatte mit seiner Laute den Cardinal Clesel und seinen Sacellanıs am 
Hofe gantz artig vorgespielet / worauff ihn etzliche agiren wollten / mit Vermel- 
dungen / er musicire so lieblich / wie der Orpheus: Freylich / antwortete Taub- 
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mann / drum habe ich auch als ein ander Orpheus so einen Hauffen Römischer 
Bestien um mich her sitzen. 


= Taubmanniana S. 101. 
2. Cardinäle 


Cardinal Clesel warff über der Churfürstl. Taffel dem Herrn Taubmann vor: 
Was thun die volle Teutschen nicht? Ey sagte Taubmann / Ihro Eminenz schweigen 
stille / sonsten werde ich fragen: Was thun die nüchterne Cardinäle nicht? 

= Taubmanniıana S. 120. 


3. Pabst 


Eben dieser Cardinal fragte Taubmann: Was der Teufel mache? Ich weiß nicht / 
antwortete er / wenn er aber den Pabst holen wird / so werden es seine Cardinäle 
erfahren / was er mache. 


= Taubmanniana S. 120. 
4. Päbstliche Religion 


Taubmann fragte den Cardinal Cleseln / cujus generis religio Papistica, und als 
er antwortete / wie er solte und muste / generis feminini / sprach Taubmann: Wie 
wil es denn der Herr Cardinal für Gott verantworten / daß er propter genus 
femininum die Kirche Christi in Ungarn so verfolget. 

= Taubmanniana S$.120f. 


5, Rom 


Als Cardinal Clesel von Taubmann gefragt wurde: Ob er auch wohl wisse, / wo 
Gott nicht wäre? Und der Cardinal antwortete: In der Höllen / sprach Taubmann / 
Nein / zu Rom ist er nicht / denn da hat er einen Stadthalter / worüber der Chur- 
fürst und selber der Cardinal hertzlich lachen musten. 

= Taubmanniana S.121. 


6. Milch-Brocke 


Der Cardinal fuhr einsten / mit seiner gantzen Svite / von Dreßden über die 
Elbe nach Torgau / zu ihm sprach Taubmann: Ey wie gäbe das so eine feine Milch- 
Brocke. Und was wolte der Herr Professor drein brocken / weil die Elbe so groß 
ist / fragte der Cardinal? Lauter Münch und Pfaffen / und daß es der Teuffel müsse 
ausfressen / antwortet Taubmann. Und als der Cardinal weiter mit der Frage an- 
hielte / ob denn der Teuffel ihn auch fressen solte? Sprach Taubmann / Ja / denn 
man müsse ihn auch einmahl einen guten fetten Bissen gönnen / denn der Cardinal 
war fett und groß. 


— Taubmannıana S. 121. 
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7. Nachbarschaft 


Cardinal Clesel wolte über der Tafel allezeit bey Herr Taubmann sitzen. Als 
nun jener von diesen erschröcklich herum genommen ward / sprach Taubmann: 
Warum ihr Eminenz sich allezeit zu ihm gesellten? Ob sie denn das alte Sprüchwort 
nicht wüsten: Francos amicos habe non vicinos? Es sey besser / daß man einen 
Francken zum Freunde habe / als zum Nachbarn über einer Taffel. 

= Taubmanniana S. 122. 


8. Religions Freyheit 


Als eben dieser Cardinal zum Churfürsten Christiano II. wegen Sperrung des 
Exercitii Religionis und Zwang zum Pabsttumb in Oesterreich und Ungarn sagte: 
Daß man zu Wien beschlossen / die Lutheraner daselbsten bey ihren Glauben zu 
lassen / außerhalb der öffentlichen Übung ihrer Religion, sagte Taubmann / so 
solche Rede anhörte: Das wäre eben so viel / als wenn einer dem Cardinal das Leben 
liesse / doch so fern daß er nicht essen solte. 

= Taubmanniana $.122f. 


9. Römische Jungfern 


Als Cardinal Clesel das Römische Frauen-Zimmer in diesem Vers rühmete: 

Qvit coelum stellas, tot habet tua Roma puellas, So viel Stern am Himmel / so 
viel Töchter hat die Stadt Rom / sagte Taubmann bald darauff: 

Pascua quotqve hoedos, tot habet tua Roma cynedos. So viel Böcke die Weyde / 
so viel Knaben-Schänder hat Rom®. 

= Taubmanniana S. 123. 


10. Hundert und funfftzig Esel 


Als der Cardinal den Herrn Taubmann in Gegenwart des Churfürsten ziemlich 
herumgenommen hatte / war dieser auff eine wichtige Revange bedacht / selbige zu 
bewerckstelligen / warff er diese Frage auff: Ob ihre Eminenz wol hundert und 
funfftzig Esel mit einem Wort schreiben könte? Der Cardinal verwunderte sich über 
dieses wunderliche Zumuthen / und da er es nicht konte errathen / bate Taubmann 
den Herrn Cardinal / er solte nur seinen eigenen Nahmen auff den Tisch schreiben / 
dieser war geschwunde fertig / und schrieb für des Churfürsten Augen getrost hın: 
CLESEL. So bald dieses geschehen war: Sprach Taubmann: Da sehen ihro Chur- 
fürstliche Durchl(aucht) in diesem eintzigen Römischen Cardinal CL Esel / hundert 
und funfftzig Esel. Ueber dieses inventum hat der Cardinal sich dermassen erboset / 
daß er folgenden Tages sich von Hofe nach Wien hinwieder begeben. Wie er Ab- 
schied genommen / soll Taubmann zu ihm gesprochen haben: Ihro Eminenz reisen 
glücklich / sollten sie nach Rom kommen / erzehlen sie dem heiligen Vater: dem 
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Pabst / daß ein armer Professor in Wittenberg seinen Cardinal CLesel auf CL Esel 
nach Wien habe fortreiten lassen 1°. 


= Taubmanniıana $.124f. 


11. Gesundheit — Trincken 


Taubmann muste in Gegenwart des Cardinals Clesels des Luthers und des Pabstes 
Gesundheit trincken / als er aber solches verrichtet / übergiebt er sich erschrecklich / 
und sagt: Da liegt euer Pabst: Denn Lutherus und der Pabst können sich in meinem 
Evangelischen Magen durchaus nicht vergleichen / ich dancke GOTT / daß ich den 
einen loß bin. 

= Taubmanniana S. 202. 


12. Päbstliche Seelsorger 


Cardinal Clesel verachtete die Lutherischen Prediger / und lobete hingegen die 
Päbstischen Pfaffen und Mönche / sprechend / das wären rechte SEELSORGER, 
also solches Taubmann hörte / verdroß ihn solches hefftig / und sprach: Ihro Emi- 
nenz, es sind eure Pfaffen freylich die besten Seelsorger / aber anagrammatice, denn 
wenn man das Wort SEELSORGER umkehret / und die Buchstaben versetzet / 
heisset es ein GROSER ESEL. 


= Taubmanniana S. 204. 


349 


5. Wanderschwänke im Burgenland 


Es gehört zum Wesen aller Volkserzählung, daß sie weitergegeben wird, daß sie 
dauernd umläuft, und zwar nicht nur in engeren Bezirken, sondern auch über weite 
Strecken, kurz, daß sie wandert. Zum beweglichsten Gut darunter gehören alle 
heiteren Volkserzählungen, von den kurzen Witzen bis zu den motivreichen 
Schwänken. Sıe alle können über erstaunlich große Gebiete verbreitet sein, und es 
ist meist nur ein Zufall, wenn man ihre Zusammengehörigkeit in verschiedenen 
Landschaften feststellen kann. Wenn es sich dabei um ein einfaches Motiv handelt, 
fällt es leichter; der erzählerische Kern, der eigentliche Witz liegt so offen zutage, 
daß man ihn wiedererkennt, auch wenn verschiedenes Milieu, verschiedene Mund- 
arten, ja mitunter verschiedene Sprachen sogar die Gebiete trennen, in denen der 
Schwank erzählt wurde oder noch wird und wo ihn aufmerksame Sammler gefun- 
den haben. Ein Beispiel dieser Gruppe soll die ganze Art, die hier gemeint ist, kenn- 
zeichnen: Im Böhmerwald erzählt man sich folgende Neckerei bezüglich eines Spät- 
lings in einer Waldbauernfamilie: „Ein Waldbauer bringt seinen Spätling zur Taufe. 
‚Wie soll das Kind heißen?‘ fragt der Geistliche vor dem Taufsteine. ‚No — tauf’n 
mir’n halt Hansel —‘ antwortet der Kindesvater, der daheim schon einen Schübel 
Nachkommen hat, ‚mir brauch’n an eh nur zan Viachahüat’n.“! Für den Spätling 
ist also der geläufigste Name, Johannes, in der Abkürzung Hansl, gut genug, und 
der Schwank drückt das unnachahmlih aus: „Mir brauch’n eahm eh nur zan 
Viechhüat’n!“ Das klingt roh, wenn man es von außen her betrachtet, spiegelt aber 
dabei die bäuerliche Sachlichkeit glänzend wieder. Wollte man daraus, wie es immer 
wieder geschieht, auf den Volkscharakter schließen, so könnte man den genügsamen 
Böhmerwälder Waldbauern erkennen — meint man. In Wirklichkeit hat der 
Schwank mit dem bodengebundenen Leben just im Böhmerwald gar nichts zu tun, 
er hat nur den Vorteil, daß er dort gut paßt. Er könnte aber genausogut auch ander- 
wärts erzählt worden sein, und, was das Entscheidende ist, er wurde auch tatsäch- 
lich an vielen anderen Orten erzählt, seine Verbreitung läßt sich bis Ostfriesland 
nachweisen. Und zwar erzählte man dort an der holländischen Grenze: „Ein bieder- 
braves Bäuerlein aus dem Emdener Land meldete seinen jüngsten Buben bei dem 
Herrn Pastor zur Taufe an. ‚Wie soll das Kind denn heißen?‘ fragte dieser. — 
‚Schlichtweg Jan, Herr Pastor; he soll man achter de Plog‘, erwiderte das Bäuer- 
lein.“2 Einfach Jan, also Johann, antwortete der Bauer in dem ostfriesischen 
Schwank, denn der Junge soll ja hinter den Pflug! Sogar der Name ist der gleiche 
geblieben, der Name des Täufers, aber auch der Name des Lieblingsjüngers und 
einer stattlichen Anzahl anderer Heiliger auch, kurz der bei weitem beliebteste 
Taufname des deutschen, und nicht nur des deutschen Mittelalters. Hans, nieder- 
deutsch Jan, wird im Böhmerwald wie in Ostfriesland genannt, wenn der Schwank 
zeigen will, wie wenig Wert der Vater auf den Spätling legt, der doch mit absoluter 
Selbstverständlichkeit in die bäuerliche Arbeit kommen soll, hier zum Viehhüten, 
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dort zum Ackern. Nicht etwa Volksstämme oder Landschaften werden dadurch ge- 
kennzeichnet, der Schwank lebt sein eigenes Leben und drückt auch auf seinen Wan- 
derungen in erster Linie immer sich selbst aus, seine einmalige Motiverfindung. 

Das läßt sich allenthalben erweisen. Das östliche Grenzland Österreichs gegen 
Ungarn hin, das Burgenland, stak immer voll derartiger Geschichten. Einige Bei- 
spiele, die dort aufgezeichnet wurden, können unsere Erkenntnisse belegen. 


I 


Die Wanderschwänke, die im Burgenland erzählt wurden und werden, gehören 
also dieser Art von vielgewanderten Kleingeschichten an. Sie scheinen immer als 
örtliche Sonderprägungen auf, man glaubt ihre Bindung an den Heimatboden mit 
Händen greifen zu können und erfährt doch bei weiterer Kenntnis des Materials 
immer wieder, daß es sich um wanderlustige Gesellen handelt, die, man weiß nie, 
auf welchen Wegen, kommen und gehen und nicht etwa eine bestimmte, hier und 
jetzt greifbare Einstellung charakterisieren wollen, sondern das Eigenleben ihrer 
Thematik, ihrer Erfindung besitzen. Es ist der Zauber der Einmaligkeit ihrer 
Erfindung, der sie zu den merkwürdigsten Gliedern der Volkserzählung stempelt. 

Ein besonderes Beispiel dieser Art hat sich in einer burgenländischen Schwankauf- 
zeichnung des Jahres 1951 feststellen lassen. Damals erschien die Geschichte vom 
„Streik des Halter-Naz“ veröffentlicht, und sie klang durchaus so, als ob eine ein- 
malige, fest gegebene örtliche Geschichte erzählt worden wäre. Sie wurde von einem 
Unbekannten wiedergegeben, der leider nicht mitteilte, wo sich die Erzählung stoff- 
lich ereignet haben soll. Aber ihre Rahmung klang so bodenständig, daß zunächst an 
der Tatsächlichkeit des Vorkommens nicht zu zweifeln war. In jenem ungenannten 
burgenländischen Ort soll es einen Viehhüter gegeben haben, gemeinhin der Halter- 
Naz genannt, der täglich beim Viehaustreiben kräftig mit der Peitsche geknallt 
habe, was dem Pfarrer nicht recht gewesen sei, weil es seine Ruhe gestört habe. Der 
Pfarrer habe deshalb zu einer List gegriffen und dem Halter an einem Tag einen 
Gulden gegeben, daß er ja recht laut schnalze, weil er fortfahren müsse, am nächsten 
Tag zwei Gulden, zu dem gleichen Zweck, und am dritten Tag habe er ihn wieder 
aufgesucht und darum gebeten, doch ja recht laut zu knallen; aber gegeben habe er 
ihm beim dritten Mal nichts mehr. Deshalb habe der Halter auch nicht geschmatzt — 
und der Pfarrer hatte damit seinen Zweck erreicht. Dieses Nichtschnalzen also be- 
zeichnete der Erzähler als den „Streik“ des Halter-Naz und schloß eine zeitbedingte 
moralische Schlußfolgerung daran an3. | 

Die Geschichte klingt also zunächst anekdotisch, das Einmalige der Erfindung 
wird schon deutlich, doch glaubt man solange nicht an die Wirkung eines Wander- 
schwankes, bis man nicht den Beweis in Händen hält, daß das Motiv anderswo mit 
derselben Pointe erzählt worden sei. Gerade das läßt sich aber zeigen. Im böhmi- 
schen Erzgebirge erzählte man sich nämlich folgenden Schwank von den „Gefopp- 
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ten“, der sogar das gleiche Neckpaar Pfarrer — Dorfburschen wie im Burgenland 
aufweist: „In einem Dorfe schossen die Burschen zu Ostern bei der Auferstehung, 
was sie nur konnten. Der Pfarrer konnte das Schießen nicht leiden. Er dachte daran, 
es ihnen abzugewöhnen. Als wieder Ostern kam, sagte er zu den Burschen: ‚Schießt 
nur heuer, was ihr könnt! Das Pulver zahl’ ich euch.‘ Die Burschen schossen, weil das 
Pulver nichts kostete, daß es nur so krachte. Auch im nächsten Jahre zahlte der 
Pfarrer den Burschen das Pulver. Wie aber das dritte Jahr Ostern kam, sagte er zu 
den jungen Leuten: ‚Heuer kann ich euch das Pulver nicht zahlen. Ich habe schlechte 
Einnahmen gehabt. Da müßt ihr euch das Pulver schon selber kaufen.“ ‚Wenn das so 
ist‘, sagten die Burschen darauf, ‚keinen Schuß tun wir mehr.‘ So hat ihnen der 
Pfarrer das Schießen abgewöhnt.“ 4 Der Schwank ist in Wickwitz im Erzgebirge im 
Jahr 1909 aufgezeichnet worden. Ein halbes Jahrhundert fast später tauchte die im 
Kernmotiv absolut gleiche Erzählung im Burgenland auf. Zweifellos war oder ist 
der Schwank in anderen Landschaften auch bekannt und unter den sehr zahlreichen 
Aufzeichnungen nur nicht leicht zu finden. Es ist ein Wanderschwank, über ein aus- 
gezeichnet erfundenes Motiv, eine Bereicherung der Volksdichtung jeder Landschaft, 
in die er kommt. Durchaus aber kein Beitrag zur Erkenntnis des Volkscharakters, 
weder im Erzgebirge noch im Burgenland oder sonst irgendwo. Er folgt nur seinen 
_ eigenen Gesetzen. 


II 


Vor einigen Jahren hat der burgenländische Sammler Hans Neubauer die heitere 
Aufsitzergeschichte erzählt: „In Oberschützen unterhält man sich nach seiner An- 
gabe mitunter damit, einen Neuling um ‚die Wurstmaß‘ zu schicken, ihn also um 
etwas Unmögliches, Nichtvorhandenes gehen zu lassen. Der Bedauernswerte, der 
nun glaubt, ein solches merkwürdiges ‚Maß‘ wirklich holen zu könen, hat einen 
schweren Sack mit geheimnisvollem Inhalt zu schleppen. Erst wenn man ihn mit 
dieser Last näher vertraut macht, erkennt er, daß die frische Wurst eben doch nicht 
mit einem solchen Maß gemessen wird und daß er den Tribut des Uneingeweihten 
bezahlt hat, zum Gaudium aller Wissenden.“ 5 


Das ist also ein alter Scherz, der vielen anderen Lehrbuben- und Rekrutenwitzen 
ähnelt. Immer sind es die Uneingeweihten, die solche undankbaren Einführungs- 
geschäfte verrichten sollen. Bei der Artillerie wird es sicherlich immer dabei bleiben, 
daß man die Rekruten um die „Gewichte zur Wasserwaage“ schickt, und was der- 
gleichen Scherze mehr sind. „Unmöglichkeitsaufgaben“ kann man sie im Sinn der 
Märchenforschung nennen, und sie haben mitunter einen tieferen Hintergrund®. 
Man erinnert sich daran, daß ın manchen Schwänken dem dummen Teufel solche 
Unmöglichkeitsaufgaben gestellt werden, er muß beispielsweise aus Sand Stricke 
drehen und kann es selbstverständlich nicht. So gefährlich der Teufel, der Dämon 
auch ist, mitunter ist er eben dumm und kann vom klügeren Menschen geprellt 
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werden. Er durchschaut solche Unmöglichkeitsaufgaben ebensowenig, wie sie der 
Neuling, der Lehrbub, der Rekrut durchschaut”. 

Bei solchen Geschichten nun möchte man doch meinen, daß sie immer wieder neu 
erfunden würden, daß sie nicht wie so viele andere Geschichten gewandert sein 
müßten, um als „Wanderschwänke“ schließlich ihrer Verbreitung nach erkannt zu 
werden. Und dennoch ist es so, auch diese heiteren Unmöglichkeitsaufgaben sind 
offenbar weit verbreitet, sie sind vertragen worden, also „gewandert“, wir wissen 
nur nicht viel davon, weil solche Geschichten eben womöglich noch weniger auf- 
gezeichnet und veröffentlicht wurden und werden als andere. 

So steht es also auch bei der Geschichte von der oder dem „Wurstmaß“, die wir 
im Burgenland jetzt aus Oberschützen kennen. Es war zunächst kaum anzunehmen, 
daß sie in anderen Gegenden schon aufgezeichnet worden wäre. Erst bei der Durch- 
sicht der verschiedensten, scheinbar abliegenden Veröffentlichungen haben sich aber 
doch Hinweise darauf ergeben, daß man sich auch anderwärts in gleicher Weise 
neckte. So brachte der „Frankenkalender“ von 1957 einen kurzen Hinweis zum 
1. April: „Beim ‚Schicken in den April‘ hat man früher gern ein Nachbarskind zum 
Metzger geschickt, von dem es sich das Bratwurstmaß geben lassen solle! Das Maß 
der fränkischen Bratwürste hat im Volksmund schon immer eine große Rolle ge- 
spielt. Am berühmtesten sind die Coburger: Ihr Maß ist am Rathaus zu sehen 
(nämlich der Feldherrnstab des Stadtheiligen Mauritius!).“® Das sind fränkische 
Mitteilungen, die auch im Zusammenhang mit der Wanderschwankforschung er- 
freulich erscheinen. Zunächst einmal die Tatsache, daß man im Frankenland die 
gleiche Scherzgeschichte aufführt wie im Burgenland: Wenn man bedenkt, wie viele 
Erscheinungen der Volkskultur zumal im mittleren Burgenland sich erst in Franken 
wiederfinden, wenn man nach dem Westen zurücksucht, so weiß man eine solche 
Angabe besonders zu schätzen. Dann ist selbstverständlich wichtig, daß wir hier die 
Bestätigung dafür erhalten, daß es sich um einen typischen Unmöglichkeitsaufgabe- 
Schwank handelt, wie er an dem bedeutendsten Verkehrungstag des ganzen Jahres, 
nämlich am 1. April, richtig am Platze ist. Wie man anderwärts die Kinder um 
andere unsinnige Dinge, etwa um „Spennadelsamen“, an diesem 1. April in die 
Apotheke schickt, so in Franken also um das Bratwurstmaß. Dann ist noch sehr 
bezeichnend, daß sich dabei eine lokale Umdeutung eines mittelalterlichen Zeichens 
ereignet hat. Man weiß, daß es alte Normmaße an verschiedenen Stellen mittel- 
alterlichen Rechtsbrauches gegeben hat und noch gibt, beispielsweise die eisernen 
Ellen am Riesentor der Wiener Stephanskirche. Solche späterhin nicht mehr ver- 
wendeten Maße, auch Gewichte usw., haben häufig zur Sagen- und Schwankbildung 
Anlaß gegeben. In Coburg nun galt das Szepter des Stadtheiligen, der der Stadt 
auch das Wappen gegeben hat, des hl. Mauritius, als ein solches Maß. Die Figur des 
hl. Mauritius war am Rathaus angebracht und stellte mit ihm, als es noch altertüm- 
lich war, vor der Restaurierung im 19. Jahrhundert, ein beachtliches Rechtsdenkmal 
dar. Die Statue des ritterlichen Heiligen entsprach den Rolandsfiguren anderer 


23 Schmidt, Die Volkserzählung 353 


IV. Schwank 


Städte, also etwa dem geharnischten Riesen am Rathaus zu Bremen. Der hl. Mauri- 
tius am Rathaus zu Coburg war auch eine Figur, die in Brauch und Glauben, Spruch 
und Redensart eingegangen war. Und sein Szepter, einstmals altes Rechtswahr- 
zeichen, nun, das glitt eben auch in den Bereich des Schwankes hinüber, und man 
sagte ihm nach, es sei gerade das rechte Maß für die Coburger Bratwürste. 


Das wären schon recht beträchtliche Anknüpfungen für den alten Wurstmaß- 
schwank im burgenländischen Oberschützen. Es hat aber sicherlich noch mehr der- 
gleichen gegeben. Es gibt beispielsweise einen köstlichen Beleg aus der Biedermeier- 
zeit dafür. Damals hat man sich nämlich in Leipzig folgendes Rätsel aufgegeben: 


„Die erste schmückt die junge Braut, 
die zweite kommt zum Sauerkraut, 
Wenn dir die dritte ist gestohlen, 
Mußt du die vierte wiederholen. 
Das Ganze war ein lust’ges Ding, 
Das einstens durch Europa ging.“ 


Die Auflösung lautet „Kranzwurstelle“, Kranz — Wurst — Elle, und man wußte 
vor einem halben Jahrhundert in Sachsen noch, daß damit ein Gegenstand, eben 
ein Wurstmaß gemeint gewesen seı®. So eine „Kranzwurstelle“ habe man als 
Scherzartikel auf den Jahrmärkten verkauft. Vielleicht sogar weit über Land, wenn 
das Rätsel recht hat: Das ganze war ein lustges Ding, das einstens durch Europa 
ging. Darf man annehmen, daß dieser alte Jahrmarktsscherz auch im Burgenland 
bekannt gewesen sei? Möglich ist es ja zweifellos, die Verbreitung solcher Dinge 
durch Marktfahrer usw. war stets gegeben, man denkt vielleicht nur zu selten 
daran. Bei jedem Wanderschwank müßte man immer daran denken, daß es nicht nur 
Schwankwanderungen von Ort zu Ort, von Volk zu Volk gibt, sondern auch be- 
wegliche Volkselemente, welche diese Verbreitung direkt und persönlich besorgt 
haben. 


Aber sei dem wie immer, als „Kranzwurstelle“ war unser „Wurstmaß“ vor etwa 
hundertfünfzig Jahren in Mitteldeutschland sicher weit bekannt, als „Bratwurst- 
maß“ vor einigen Jahrzehnten in Franken nicht minder. Das sind selbstverständlich 
nur einige Feststellungen, in anderen Landschaften mögen die gleichen möglich sein. 
Jedenfalls, was eine gute Aufzeichnung als hübsche lokale Geschichte im Burgen- 
land festgehalten hat, zeigt sich also in größerem Zusammenhang. 
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6. Das vermeintliche Gelübde 
Ein Schwank aus dem Bereich des Wallfahrtsbrauchtums 


Vinzenz Maria Süß, der große Sammler salzburgischer Volksüberlieferungen in 
der Mitte des 19. Jahrhunderts und Gründer des Salzburger Museums Carolino- 
Augusteum, hat in seine sehr selbständige und vielseitige Sammlung von Salzburger 
Volksliedern ein achtstrophiges Lied „Dö Bauarn-Wälfährt“ aufgenommen!. Es 
handelt sich um ein durchaus singbares Mundartlied, sicherlich kein Volkslied im 
engeren Sinn, sondern ein volkstümliches Lied, das wohl auf einen der vielen un- 
bekannten Mundartdichter zurückgehen mag, an denen Salzburg immer reich war. 
Acht Strophen zu je vier Zeilen schildern ein heiteres Wallfahrtserlebnis. 


. 1. As gang amäl a Bauarsmänn 
Wälfährt’n mit da Sein’, 
Dö Bauaren dö gang vorän, 
Da Bauar hint’n drein. 


Und nun wird erzählt, wie das Wetter ungut wird, wie der Wind sich dreht und es 
allmählich zu tröpfeln anfängt. Die Bäuerin weiß sich gegen den Regen zu helfen: 


3. Da höbt es Weib en Rock auf d’ Heh, 
Und ziacht’n üba’s G’sicht; 
Dâ hängt sich ân dö Pfoad, auweh! 
Daß mar en Hintern sicht. 


Das Hemd ist also mit dem Rock mit in die Höhe gegangen, und `ohne daß die 
Bäuerin im Regen etwas merken würde, geht sie nun, rückseitig entblößt, dahin. 
Die Leute kommen vorbei und lachen. Der Verfasser findet es begreiflich, so etwas 
sieht man nicht alle Tage: „I häts hålt a so gmåcht.“ Die Frau aber wundert sich. 
Sie versteht nicht, warum die Leute sie alle anschauen und lachen. Der Bauer, den 
sie fragt, findet nichts dabei. Er antwortet, rein den Tatsachen entsprechend, die 
Leute lachten halt, weil sie den Hintern der Bäuerin sähen. Aber: Du geh nur zu, 
mach dir nichts draus, was soll denn da schon dabei sein? Da wird die Bäuerin 


schrecklich wild: 


7. Dä schreit halt volla Zorn es Weib: 
„Du bist a dumma Stiar! 
Du häst as g’segn dö ganzö Zeit, 
Und sägst koan Wartl miar!“ 


8. Drauf sägt da Bauar: „Tua nit a so! ` 
I hân wohl ge-segn hi, 
Hän gmoant, du häst dih so valobt, 
Wäs woaß denn weitar i?“ 
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Ja, er hat gemeint, die Frau hätte sich so „verlobt“. Er glaubt also, wie bei einer 
Wallfahrt immerhin denkbar, sie hätte ein Gelübde gemacht, mit nacktem Hinter- 
teil dahinzumarschieren, und hat dementsprechend nichts gesagt. Man glaubt ein 
ganzes Kapitel über die Psychologie des Bauern der alten Zeit hier herauslesen zu 
können. 

Wenn es sich um einen Tatsachenbericht handeln würde, dann müßte man wohl 
mit einer derartigen psychologischen Studie einsetzen. Es handelt sich aber durchaus 
um keinen Tatsachenbericht, sondern um einen Schwank. Um einen in die Form 
eines Mundartliedes gekleideten Schwank. Es handelt sich gleichzeitig um die bisher 
älteste Aufzeichnung dieses Schwankes, der demnach wohl in Salzburg um einiges 
bereits älter als 1865 gewesen sein dürfte, denn das Lied ist doch wohl älter als die 
Sammlung von Süß, und vor dem Lied war der Schwank schon da. Das ist aber auch 
so ziemlich die einzige Altersbestimmung, die wir durchführen können. Denn alle 
anderen Fassungen des Schwankes, die bisher aufgezeichnet wurden, sind noch 
später im Druck bekanntgeworden. 

Solche Schwänke werden nicht sehr häufig aufgezeichnet. Aber einige Punkte auf 
einer Verbreitungskarte lassen sich immerhin schon eintragen. Da wir mit Salzburg 
als bisher ältester Aufzeichnung mitten in den Alpen stecken, bleiben wir zunächst 
dort. Auch die Nachbarländer Tirol und Vorarlberg kennen den Schwank, er ist 
in jedem der beiden Länder in den vergangenen Jahrzehnten wenigstens einmal ver- 
öffentlicht worden. Aus dem Bezirk Landeck im westlichsten Tirol hat ihn Heinrich 
Micko erst vor wenigen Jahren in Mundart aufgeschrieben und unter dem Titel 
„Kittel und Unterkittel“ veröffentlicht: „Dar Filis Schneidar do z’Fliaß, dar olt, 
dear isch mit iahra (seinem Weib) auf Kcholtabrunna (Wallfahrtsort Kaltenbrunn), 
ouba n Inn übar Kauns. Nocha, daß Wög außa va Kcholtabrunna, do hots gröngat 
(geregnet). Ameah (ehemals) hat ma söllna weita Kchittl kchött, dia hot ma übara 
Kchopf zoucha, wenns gröngat hot. Ma hot ja nouh an önz Untarkahittl inkchött. 
Und sie hot holt da Untarkchittl ouh darwuscha. Nocha seia holt d Leit oll schtian 
blieba und heia glocht. Na — pumm Schronza Kchiarchla daußa hot sie s salt 
gwoahrnat (gewahrt). Nocha hot sie zu ihm gsöit: ‚Hattsch mar s iatz it voar soga 
kchönna?‘ Na hot ar gsöit: ‚Jo, i hon gmuant, du hoscht di a sou varschprocha (ein 
Gelübde getan) z Kcholtabrunna dinna.“ 2 Da handelt es sich also um eine Wallfahrt 
von Fließ nach Maria Kaltenbrunn, mit genauer Angabe des Heimweges über die 
Schranzkapelle®. So viel örtliche Genauigkeit würde zunächst vermuten lassen, daß 
es sich um eine wahre Geschichte oder doch um eine örtliche Anekdote handelt. Es 
ist aber unser Schwank. Wird im Salzburger Lied das Hemd mit dem Rock ver- 
sehentlich ınit in die Höhe gehoben, so hier der Unterrock: Der Erfolg bleibt offen- 
dar der gleiche, zumal es ja noch keine weiblichen Unterhosen gab, was man hier 
mit in Erwägung ziehen muß. 

Bei Volkserzählungen imt westlichsten Tirol liegt es immer nahe, auch jenseits 
des Arlberg Umschau zu halten. Tatsächlich hat der umsichtige Sammler Adolf 
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Dörler schon vor 1906 die Geschichte „Auf der Wallfahrt“ aus dem hinteren 
Bregenzerwald aufgezeichnet, das heißt, aufgezeichnet, wie man anderswo vom 
hinteren Bregenzerwald erzählte, der vor einem halben Jahrhundert noch als 
weltabgelegen und dementsprechend weltfremd galt. „Zwoa Ehelütle us em hindere 
Breagezarwald händ ou amol mitanand a Wallfahrt ge Oasiegle (Einsiedeln) 
gmacht. D’Weag sind aber schleacht gsi und volla Dreck, und ’s Wible heat d’Röck 
reacht goet uffe gno, dass as jo subera ge Oasiegle kumm. Wie die zwoa Lütle aso 
witer wandered, ist dem Wible kurios voarku, daß em alls nochlachet, wears gseahe 
heat. ‚Was händ ietzo (doch) die Lüt allad für a närrisches Lache?‘ froget as ’s 
Männdle. — ‚I gloubs scho, du loscht jo ’s Füdlo seahe.‘ — Nos bi Gottsch, warum 
heast mer de nit früeher gseyt?‘ — ‚Jo, i heat gmoant, du heyest d’Walfahrt a so 
versproche!‘“4 Es ist also die gleiche Geschichte, ganz genau mit der gleichen 
Pointierung, nur die Angabe der Wallfahrt zeigt die besondere Bezogenheit der 
Landschaft. Während es sıch bei der Westtiroler Geschichte um eine normale kleine 
Wallfahrt im Heimatbereich, von Fließ nach Kaltenbrunn, handelt, gehen die 
Leute aus dem Bregenzerwald gleich bis nach Einsiedeln in der Schweiz. Wallfahrten 
aus Österreich, besonders aus Tirol und Vorarlberg nach Einsiedeln, hat es in der 
Tat immer seit Bestehen der großen innerschweizerischen Wallfahrt gegeben. In 
unserem Zusammenhang ist es vielleicht wichtig, darauf hinzuweisen, daß Einsie- 
deln wie die anderen Großwallfahrten, also wie Mariazell beispielsweise, oder wie 
Altötting,wie Kevelaer und manche andere, nicht nur frommes Andachtszentrum, 
sondern auch ein gewaltiger Umschlagplatz der Volkserzählung war. In den Pilger- 
herbergen der kleinen Leute wurde soviel erzählt wie anderswo selten. Und gerade 
Wallfahrergeschichten, nicht zuletzt Wallfahrerschwänke, auch mit dem leicht un- 
anständigen Beigeschmack wie der unsere, wurden dort erzählt und weitererzählt. 
Vielleicht ist ein Teil der weiteren Verbreitung unseres Schwankes auf das Konto 
der Pılgerherbergen von Einsiedeln zu setzen. 

Die weitere Verbreitung des Schwankes läßt sich rheinabwärts verfolgen. Im 
westlichen Deutschland, wohl zur Gänze in seinen katholischen Gegenden, ist die 
Geschichte offenbar oft erzählt, aber wohl nicht sehr oft aufgezeichnet worden. 
Wenn man den Westen vom Süden nach dem Norden hin durchmustert, so stößt 
man linksrheinisch auf eine Fassung in Lothringen. Die große Sammlerin Angelika 
Merkelbach-Pinck, die in seltsam ungeordneten Veröffentlichungen so viele sonst 
wenig beachtete Kleinerzählungen aufgenommen hat, ist auch dieser Geschichte 
einmal begegnet. Sie hat sie in Merlenbach aufgezeichnet, der darin genannte Wall- 
fahrtsort „Santervor“ ist wohl das westlich von Merlenbach gelegene St. Avold. 
Der Schwank lautet in der Lothringer Fassung: „Der Hans un’s Gretel machen e 
Bittfahrt uff Santervor. Do fangt’s grad an ze rehne. Die Frau schleht de Rock 
iwer de Kopp un den Unnerrock met, daß mer’s Hemd gesitt. Die Kinner lafe noh 
un lache. Der Hans luht noh, find awer nix zu lache. Er hat gemennt, ’s Gretel hätt 
versproch, die Bittfahrt so ze mache.“ ® Das ist also mehr ein Stenogramm als eine 
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ausführliche Aufzeichnung. Das Motiv ist ohne weiteres zu erkennen, aber doch 
etwas abgeschwächt: Obwohl Ober- und Unterrock in die Höhe geschlagen sind, 
sieht man nicht wie in den alpenländischen Fassungen die blanke Kehrseite, son- 
dern nur das Hemd. Mag sein, daß es sich um eine züchtigere Fassung handelt, mag 
aber auch sein, daß die Aufzeichnung durch eine Frau abschwächend gewirkt hat. 

Von den Franken rechts des Rheins sind keine Fassungen bekannt. Vielleicht 
haben die großen Gemeinschaftswallfahrten dort das Motiv, das ja deutlich auf den 
Einzelwaller, auf das allein dahinziehende Paar eingestellt ist, nicht aufkommen 
lassen. Jedenfalls finden sich erst bei den Leuten am Niederrhein und in Westfalen 
wieder entsprechende Geschichten. Heinrich Dittmaier hat eine gute, ausführliche 
Fassung aus dem Land an der unteren Sieg in seine Sammlung aufnehmen können. 
Es handelt sich um eine von einem Gastwirt in Stieldorf erzählte Geschichte. „Ein 
Bauer hatte was an den Tieren im Stall, und da hat er mit seiner Frau eine Wall- 
fahrt gelobt, wenn das wieder fortginge. Es ist auch wieder gut geworden, und da 
haben die zwei sich aufgemacht. Sie ging vorn und er hinten, sie betet vor, und er 
betet nach. Auf einmal fing es an zu regnen, und da tät die Frau ihren Rock über 
den Kopf trecken. Wie sie durch ein Dorf komen, stunden da die Leute und lachten 
sich kaputt. ‚Warum lachen die Jecken?‘ frug die Frau ihren Mann. ‚Du hast den 
- Unterrock mitgepackt und läufst mit dem bläcken Ars herum‘, sagte der Mann. 
‚Warum sagste das dann nicht, du Dof! rief da die Frau. Da sagte der Mann: ‚Ich 
wußte ja nicht, was du gelobt hattest.‘ “7. Das Motiv ist ganz da, gut erzählt, leicht 
in Richtung auf das betonte Übergewicht der Frau hin pointiert. Man spürt, wie 
der Erzähler ausdrücken will, daß der Mann, der immer hinten gehen, immer nach- 
beten muß, die Geschichte der Frau vergönnt. Obwohl sie ihm ja auch nicht gerade 
zur Ehre gereicht. 

In Westfalen hat Gottfried Henßen die Geschichte wieder aufgezeichnet. Da 
handelt es sich um eine „Prossion“, eine Prozession, also eine Gemeinschaftswall- 
fahrt, und daher wird das Motiv so abgeschwächt wie in Lothringen. Aber sonst ist 
es ganz vollständig erhalten: „Van eenen Dorp waor ümmer met de Prossione nao 
ne Wallfahrtsort gaohn. Nu was dat eenen Sommer in de Tiet all länger schrecklich 
warm; dao sech ne Frau tegen öhren Mann: ‚Ick treck mi ganz lichtferrig an, kene 
Unnerröck, bloß ne Kleederrock.“ Wo dao de Prossione so nett up’n Wäg is, kömp 
up’n maol’n schwaor Gewittert, un et gaff sick schrecklich an’t regen. De Frau dech 
nich mehr an öhren lichtferrigen Anzug un schleit sick den Kleederrock öwwer’n 
Kopp, weil se ken Schirm bi sick häff, un geiht so in’n Hemd tüsken de Prossione. 
De Naoberlö kiekt all de Frau an, bis schließlich eene sech: ‚Schams du di nich, da 
de so ın'n Hemd tüsken de Prossion geihs?‘ Medem sech de Frau t öhren Mann: 
‚Mein Gott, häß du dat dann nicht seihn? Worüm sechs du mi dat nich?‘ ‚Jao‘, sech 
de Mann, ‚dat häbb ick all wall lange seihn; ick menn abber, du hädds dat anlowet 
hatt.‘“8. Diese Geschichte aus Groß-Reken zeigt also, wie man sich auch noch im 
katholischen Westfalen die gleiche merkwürdige und ein bißchen unanständige Ge- 
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schichte wie in anderen Landschaften erzählte. Im gut katholischen Westfalen so 
ähnlich etwas gesellschaftsfähiger gemacht wie in Lothringen, aber im Grunde doch 
die gleiche Geschichte. 


Nach den wenigen, aber für mehrere Landschaften gültigen Proben läßt sich die 
Verbreitung schon einigermaßen deutlich zeichnen. Katholische Landschaften, in 
denen die Pointe verstanden werden konnte, zeigen die Geschichte beheimatet: 
Immer wieder kann der Ehemann sagen: Ich hab halt glaubt, du hast dich so ver- 
lobt, die Frau muß es ihm glauben, denn, und das ist implicite in der Pointe ent- 
halten, auch sie kennt selbstverständlich diese Möglichkeit. Erzähler wie Zuhörer 
wissen, daß man sıch wirklich so „verloben“ konnte, daß es auch seltsame und aus- 
gefallene Arten des Wallfahrtsvollzuges gab. Es hat auch Nacktwallfahrten ge- 
geben, wenn man auch in den seltensten Fällen an ihren wirklichen Vollzug zu 
glauben vermag®. Männer haben Nacktwallfahrten im Mittelalter tatsächlich durch- 
geführt. Frauen haben wohl in den meisten Fällen wenigstens die notdürftigste 
Kleidung, ein Hemd beispielsweise, anbehalten, auch dann galt die Wallfahrt dem 
Gelübde sinngemäß entsprechend als „nackt“ vollzogen 1°. 


Das Überschlagen des Rockes als Regenschutz, das dem Schwank als sachliche 
Grundlage dient, war ın alter Zeit ganz geläufig. Da die Frauen keinen Mantel 
trugen, ja gar keinen besaßen, mußten sie bei plötzlich einsetzenden Regenfällen 
den Rock als Regenschutz benützen. Diese allgemein bekannte Kleidungssitte hätte 
aber nicht als „nackt“ im Sinne der Nacktwallfahrten gelten können. Wenn solche 
schon in andeutenden Kleidungsstücken vollzogen wurden, Stellvertretungen für 
tatsächliche Nacktheit, dann sicherlich nicht in solchen allgemein üblichen Regen- 
schutz-Ersatzmitteln. Das alles wird im Schwank nur vorgespiegelt. Der Bauer, der 
davon spricht, meint es durchaus nicht ernst, es ist nur eine, freilich ganz vorzüg- 
liche Ausrede, wenn er scheinheilig vorgibt, er habe geglaubt, seine Frau habe sich 
„so verlobt“. 


All das tritt also zusammen, um den gut pointierten Schwank so treffsicher zu 
gestalten, wie er vor uns steht. Mit den frühesten Belegen kommen wir, wie sich 
hat zeigen lassen, vielleicht bis 1800, nicht weiter zurück. Gegenstücke wie in ande- 
ren Fällen, die etwa auf eine Entstehungszeit im Humanismus deuten würden, 
haben sich bisher nicht finden lassen. Da aber doch eine in den Glaubensbindungen 
locker gewordene Zeit als Quellepoche anzunehmen ist, scheint hier am ehesten auf 
die Zeit der Aufklärung zurückzugreifen zu sein. Ein bißchen Wallfahrtsspott liegt 
ja auf jeden Fall in der Geschichte, und der stand der Aufklärung ebenso an wie 
vordem der Zeit des Humanismus. So mag der Schwank mit dieser Pointe am 
ehesten im 18. Jahrhundert entstanden sein und dann in den dafür prädestinierten 
Landschaften mit ihren größeren und kleineren Wallfahrten bis zur Gegenwart 
weitergelebt haben. 
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Friedrich Cornelius, Indogermanische Religionsgeschichte. Die Entwicklung der indo- 
germanischen Religion und Grundlinien ihrer Fortbildung bei den indogermanischen 
Einzelvölkern. München 1942. S. 46. 

8 Wolfram Eberhard, Lokalkulturen im alten China. Leiden 1942. $. 262. 

9 J.G. von Hahn, Sagwissenschaftliche Studien. Jena 1876. S. 126. 

Pauly, Realenzyklopädie, Bd.V, S.549. 

10 Julius Pokorny, Indogermanisches etymologisches Wörterbuch. Bd.I. Bern und 
München 1959. S. 444. 

11 Cornelius, Indogermanische Religionsgeschichte, S.110f. 

12 Hans Naumann, Altgermanisches Volkskönigtum. Reden und Aufsätze zum ger- 
manischen Überlieferungszusammenhang. Stuttgart 1940. S.76 ff. 

Leopold Schmidt, St.Radegundis in Groß-Höflein. Zur frühmittelalterlichen Verehrung 
der heiligen Frankenkönigin im Burgenland und in Ostniederösterreich (= Burgenländi- 
sche Forschungen, H. 32). Eisenstadt 1956, S. 53 ff. 

13 Oswald Spengler, Reden und Aufsätze. München 1937, S.148 ff.: Der Streitwagen 
und seine Bedeutung für den Gang der Weltgeschichte. 

14 Volkmar Kellermann, Der Wagen von Theben. Ein Zeugnis urgermanischen Wagen- 
baues (Germanen-Erbe, Jahrg. 1937, S.174 ff.). Mit Hinweisen auf die älteren Veröffent- 
lichungen. 

Helmuth Th. Bossert, Alt-Anatolien. Berlin 1942. Abb.736, dazu Text $.66. 

15 Herodot IV,5—7. 

Wilhelm Brandenstein, Die Abstammungssage der Skythen (Wiener Zeitschrift für die 
Kunde des Morgenlandes, Bd.52, 1953, $.183). 
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16 Xenophon, Kyrupädie, III, 12. 
Übersetzung von Christian Walz, Bd.II, Stuttgart 1827. 
Carl Clemen, Fontes historiae religions Persicae (= Fontes historiae Religionum, Bd.1), 
Bonn 1920. 

17 Curtius Rufus, III, 12, 11. 

Geschichte Alexanders des Großen. Lateinisch und Deutsch. Übersetzung von Konrad 
Müller und Herbert Schönfeld. München 1954. S.20/21. 

18 Vgl. Leopold Schmidt, 365 Fenster (Burgenländische Heimatblätter, Bd.22, Eisen- 
stadt 1960, S. 22 ff.). 

19 Friedrich Sarre, Die Kunst des alten Persien (= Die Kunst des Ostens, Bd. V), 
Berlin 1923. 

20 Werner Mörgeli, Die Terminologie des Joches und seiner Teile. Beitrag zur Wort- 
und Sachkunde der deutschen und romanischen Ost- und Südschweiz sowie der Ostalpen 
(= Romanica Helvetica, Bd. 13), Zürich 1940. S. 24 ff. 

21 Plutarch, Ausgewählte Biographien. Übersetzt von Ed. Eyth. S. 26. 

22 Alfred Jeremias, Handbuch der altorientalishen Geisteskultur. Berlin 1929. S.134 f. 

23 Jan de Vries, Altgermanische Religionsgeschichte. 2. Aufl. Bd. II, Berlin 1957. S. 384 ff. 

24 Vgl. Leopold Schmidt, Der „Stock im Eisen“ (Jahrbuch des Vereines für Geschichte 
der Stadt Wien, Bd. 10, 1952/53, S.75 ff.). 

25 Helmuth Th. Bossert, Alt-Anatolien, Abb. 1060, 1065, 1069, 1076, 1077. 

26 Bossert, ebendort, Abb. 1026, 1027. 

27 Bossert, ebendort, Abb. 1028. 

28 Friedrich Pfister, Der Reliquienkult im Altertum (= Religionsgeschichtliche Ver- 

suche und Vorarbeiten, Bd. V/1), Gießen 1909. Bd.I, 5.334. 
Die Reliquie des „ersten Pfluges“, von den Griechen dem „Erfinder des Pfluges“ Buzyges 
zugeschrieben, wurde auf der Akropolis aufbewahrt: Walter F. Otto, Ein griechischer 
Kultmythos vom Ursprung der Pflugkultur (in: Adolf E. Jensen, Mythe, Mensch und 
Umwelt = Paideuma Bd.4, Bamberg 1950, S.111 ff., besonders $.124). 

29 Gustav und Alfred Körte, Gordion. Ergebnisse der Ausgrabung im Tahze 1900 
(= Jahrbuch des Kais. Deutschen Archäologischen Instituts, Ergänzungsheft V), Berlin 
1904. S. 16 usw. 

30 Curtius Rufus, III, 2, wie oben Anmerkung 17, S.9f. 


2. Sichelheld und Drachenzunge 


Mythenmotive in Märchen und Heldensage 


(In kürzerer Form zuerst erschienen in: Fabula, Bd. I, Berlin 1956, S. 19 ff.) 


1 Frank Brommer, Die Königstochter und das Ungeheuer (=Marburger Winkelmann- 
Programm 1955), Marburg an der Lahn 1955. 

2 Brommer, ebendort, Tafel 3, dazu S.5f. 

3 Brommer, ebendort, 5.3. 

4 Euripides, Ion, V. 192. 

5 Schmidt, Gestaltheiligkeit im bäuerlichen Arbeitsmythos (= Veröffentlichungen des 
Österreichischen Museums für Volkskunde, Bd. I), Wien 1952. S.116 ff. 

6 Emil Werth, Grabstock, Hacke und Pflug. Versuch einer Entstehungsgeschichte des 
Landbaues. Ludwigsburg 1954. S.160f. 

7 Claude F.A. Schäffer, Stratigraphie comparée et Chronologie de l’Asie occidentale. 
Oxford und London 1948. S.265, Fig. 170/14. 

8 Schmidt, Gestaltheiligkeit, “ie Anmerkung 5, S. 111. 
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9 Kurt Ranke, Die zwei Brüder. Eine Studie zur vergleichenden Märchenforschung 
(= FFC Nr. 114), Helsinki 1934. S. 227. 

10 Bolte-Polivka, Anmerkungen zu den Kinder- und Hausmärchen der Brüder Grimm. 
Bd. I, S.25, 534, 547, 548, Anm.1. 

11 Pausanias, Beschreibung von Griechenland 1, 31, 3 (übersetzt von J.H. Chr. Schu- 
bart = Langenscheidtsche Bibliothek der griechischen und römischen Klassiker, Bd.37, 
1855—1914, Bd. 1, S.96 f.). 

12 Pauly, Realencyclopädie des klassischen Altertums, Bd. I, S. 300. 

13 Apollonios Rhodios, Argonautika 1, 517 (verdeutscht von Thassilo von Scheffer, 
Wiesbaden 1947, S.20). 

14 Scholion zitiert bei Bolte-Polivka, I, S.548, Anm.1. 

15 Karl Meuli, Griechische Opferbräuche (Phyliobolia für Peter von der Mühll, Basel 
1945, S. 185 ff., besonders S. 246 ff.). 

16 Waldemar Liungman, Traditionswanderungen Euphrat—Rhein. Studien zur Ge- 

schichte der Volksbräuche (= FFC Nr. 119), Bd. I, S. 195 ff. 
Eine neuere Arbeit: Hildebert Stangl, Ugarit und das Problem seiner Religion (Wiener 
völkerkundliche Mitteilungen, Bd.III, Wien 1955, Nr.2, S.207 ff.) hat sich mit diesem 
Problem nicht beschäftigt, aber die eigentümlichen Mischungsverhältnisse in den Über- 
lieferungen von Ugarit gut herausgearbeitet. 

17 Richard Riegler, Leber = Seele im Romanischen (Zeitschrift Die neueren Sprachen, 
Marburg 1910, S. 224 ff.). 

18 Hermann Schneider, Germanische Heldensage (= Grundriß der germanischen Phi- 
lologie, Bd. 10/11), Berlin und Leipzig 1928, Bd. I, S. 166. 

19 Wolfgang Golther, Die Sage von Tristan und Isolde. Studie über ihre Entstehung 
und Entwicklung im Mittelalter. München 1887. $.15. 

20 Friedrich Ranke, Tristan und Isold (= Bücher des Mittelalters, Bd. 2). München 1925, 
Tafel 12, unten, dazu $.281. 

21 Will-Erich Peuckert, Deutsches Volkstum in Märchen und Sage, Schwank und Rätsel 
(= Deutsches Volkstum Bd. 2), Berlin 1938. S.36 ff. 

22 Dominik Josef Wölfel, Die Religionen des vorindogermanischen Europa (= Christus 
und die Religionen der Erde, herausgegeben von Franz König, Wien 1950, Bd.I, S. 161 ff., 
besonders $. 314 ff.). 


3. Der singende Knochen 
Kulturgeschichtliche Gedanken zur Musik ım Märchen 


(In kürzerer Fassung zuerst erschienen in: Musikerziehung, Bd. III, Wien 1950, S.3 ff.) 


1 Vgl. Friedrich Pfister, Deutsches Volkstum in Glaube und Aberglaube (Deutsches 
Volkstum, Bd.4), Berlin und Leipzig 1936. 

2 Raimund Zoder d. J., Eine Anmerkung zum Schwabentanz (Das deutsche Volkslied, 
Bd.34, Wien 1932, $.59 f.). 

3 Ayrers Dramen. Herausgegeben von Adelbert von Keller (= Bibliothek des Litte- 
rarischen Vereins in Stuttgart, Bd. LXXIX), Bd. 4, Stuttgart 1865, S. 2829 ff. 

4 Johannes Bolte und Georg Polivka, Anmerkungen zu den Kinder- und Hausmärchen 
der Brüder Grimm. Bd.II. Leipzig 1915, $.490 ff. 

5 Bolte-Polivka, ebendort, Bd.II; Reinhold Köhler, Kleinere Schriften zur Märchen- 
forschung (= Köhler, Kleinere Schriften, Bd.1), Weimar 1898, $.55 u.ö. 

6 Leopold Schmidt, Der liebe Augustin. Sein Lied und seine Legende (Wiener Ge- 
schichtsblätter, Bd.2, Wien 1947, S.73 ff.). 

7 Josef Mäller, Das Märchen vom Unibos (= Deutsche Arbeiten der Universität Köln, 
Bd.7), Jena 1934. 
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8 Deutsche Schwänke des 16. Jahrhunderts, II. Bd. Schumanns Nachtbücllein und 
Montanus’ anderer Teil der Gartengesellschaft. Herausgegeben von Josef Latzenhofer 
(= Der Volksmund, Bd. XIII), Leipzig 1907. S.4 ff. 

9 Ayrers Dramen, vgl. oben Anmerkung 3, Bd. 4, S. 2809 ff. 

10 Bolte-Polivka, Bd.I, S.260 ff., Friedrich von der Leyen, Das Märchen. Ein Versuch 
(= Wissenschaft und Bildung, Bd.97), Leipzig 1917. S.61; Lutz Mackensen, Der singende 
Knochen. Ein Beitrag zur vergleichenden Märchenforschung (= FF Communications, 
Bd.49), Helsinki 1923; Lesebuch des deutschen Volksmärchens, herausgegeben von Fried- 
rich von der Leyen und Josef Müller (= Literaturhistorische Bibliothek, Bd.11), Berlin 
1934. S. 3 ff., 165 ff. 

11 Bolte-Polivka, Bd.I, 5.273 f. 

12 Lutz Mackensen, vgl. Anmerkung 10, S.89 ff. 

18 Felix Haase, Volksglaube und Brauchtum der Ostslawen (= Wort und Braud, 
Bd.26), Breslau 1939. S.331. 

14 Bolte-Polivka, Bd.I, 5.266. 

15 Bolte-Polivka, Bd. I, S.270 ff.; Mackensen, S. 88 f. 

16 Bolte-Polivka, Bd. 1, $.272f. 

17 Wolfgang Schultz, Gesetze der Zahlenverschiebung im Mythos und in mythen- 
hältiger Überlieferung (Mitteilungen der Anthropologischen Gesellschaft, Bd. XL, Wien 
1910, S.101ff.). 

18 Leopold Schmidt, Die kulturgeschichtlichen Grundlagen des Volksgesanges in Oster- 
reich (Schweizerisches Archiv für Volkskunde, Bd. XLV, Basel 1948, S. 118). 

19 Otto Seewald, Beiträge zur Kenntnis der steinzeitlichen Musikinstrumente Europas 
(= Bücher zur Ur- und Frühgeschichte Bd.2), Wien 1934, $.22 ff. 

20 Seewald, ebendort, S. 52. | 

21 Curt Sachs, Geist und Werden der Musikinstrumente. Berlin 1929, S.23 ff. 

22 Vgl. Hermann Ruth-Sommer, Alte Musikinstrumente (= Bibliothek für Kunst- und 
Antiquitätensammler). Berlin 1920, S.11 ff. 

23 Vgl. Karl Spieß, Bauernkunst, ihre Art und ihr Sinn. Grundlinien einer Geschichte 
der unpersönlichen Kunst. Wien 1925, $.93 ff. 

24 Vgl. Hanns in der Gand, Volkstümliche Musikinstrumente der Schweiz (Schweize- 
risches Archiv für Volkskunde, Bd.36, 1937, S.99 ff.). 

25 Hermann Bausinger, ‚Historisierende‘ Tendenzen im deutschen Märchen seit der Ro- 
mantik. Requisitverschiebung und Requisiterstarrung (Wirkendes Wort, Bd.10, 1960, 
S. 279 ff.). 

26 Das bezieht sich besonders auf die Monographie von Lutz Mackensen, vgl. Anmer- 
kung 10, in der die Untersuchung über die Instrumente, die in diesem Märchen doch 
maßgebend sind, nicht geführt wurde und laut Anmerkung 1 auf S.50 einer „späteren 
Erweiterung der Arbeit vorbehalten bleiben“ sollte. Diese Erweiterung scheint allerdings 
nie erschienen zu sein, so daß ich meine Ergebnisse, die ja denen Mackensens durchaus 
widersprechen, selbständig vorbringen muß. 


4. Dreihundertfünfundsechzig Fenster 
Zu einem burgenländischen Volkslied- und Sagenmotiv 


(In kürzerer Fassung zuerst erschienen in: 
Burgenländische Heimatblätter, Bd. 22, Eisenstadt 1960, S. 22 ff.) 


ı Adalbert Riedl und Karl M. Klier, Lied-Flugblattdrucke aus dem Burgenland. Ge- 
sammelt und bearbeitet (= Wissenschaftliche Arbeiten aus dem Burgenland, H.20). 
Eisenstadt 1958, S. 97 ff., Nr.Pr.76. 
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2 Riedl-Klier, ebendort, S.98 f. 

3 F. Tschischka und J. M. Schottky, Österreichische Volkslieder mit ihren Singweisen. 
Nach der zweiten Auflage herausgegeben von Friedrich S. Krauss (= Der Volksmund, 
Bd.1). Leipzig 1906, S.17 f. _ | 
Dazu Dominik Hummel, Bibliographie des weltlichen Volksliedes in Niederösterreich 
(Jahrbuch für Landeskunde von Niederösterreich, Bd. XXIV, Wien 1931, S. 180, Nr. 372). 

4 Karl Julius Schröer, Deutsche Weihnachtsspiele aus Ungern. Neue Ausgabe. Wien 1962, 
S. 207. 

6 August Hartmann, Volksschauspiele. In Bayern und Osterreich-Ungarn gesammelt. 
Leipzig 1880. S. 121, 124. 

6 Karl Spieß, Monatsbaum, Jahresbaum, Weltenbaum (Wiener Zeitschrift für Volks- 
kunde, Bd. XXVIII, Wien 1923, S. 17 ff.). 

1 Georg Graber, Sagen aus Kärnten. 4. Auflage. Leipzig 1927, S. 388, Nr. 538. 

8 Sieghard Graf Enzenberg, Tratzberg, Vorgeschichte und Sagen (Jenbacher Buh = 
Schlern-Schriften Bd. 101. Innsbruck 1953, S. 184). 

® Reinhold Köhler, Kleinere Schriften zur Märchenforschung (= Kleinere Schriften, 
herausgegeben von Johannes Bolte, Bd.I). Weimar 1898, 5.586. 

10 Albert Becker, Volkskundliches aus der Pfalz. Die 365 Fenster der Burg Alt-Leinin- 
gen (Bayerische Hefte für Volkskunde, Bd. VII, 1920, S. 107 ff.). 

11 Schloß Hohenlohe in neuem Glanz (Süddeutsche Zeitung vom 14./15.Mai 1960, 
S.14). 

12 Wilhelm Hertz, Deutsche Sage im Elsaß. Stuttgart 1872, S. 279. 

13 Reinhold Köhler, Kleinere Schriften, wie Anmerkung 9, Bd. I, S.268, Nr. 51. 

14 Pauline Schullerus, Rumänische Märchen aus dem mittleren Harbachtale. Hermann- 
stadt 1907, S.52, Nr.22. 

15 Georg Ostrogorsky, Geschichte des byzantinischen Staates (= Byzantinisches Hand- 
buch, I. Teil, 2.Bd.). München 1940, S. 302. 

16 Patrick L. Fermor, Mani. Reise ins unentdeckte Griechenland. München 1960, S. 103. 

17 Ernst Maaß, Die Tagesgötter in Rom und den Provinzen. Berlin 1902. 

18 Reinhold Köhler, wie Anmerkung 9, Bd. I, S. 586. 

19 J.W. Wolf, Niederländische Sagen. Leipzig 1843, S. 108, Nr.70. 

20 Leopold Kretzenbacher, Heimat im Volksbarock. Kulturhistorische Wanderungen in 
den Südostalpenländern. Klagenfurt 1961, S.79. 

21 Philipp Wolff-Windegg, Die Gekrönten. Sinn und Sinnbilder des Königtums. Stutt- 
gart 1958, S. 235 f. | 
Im wesentlichen nach Hans Martin Decker-Hauff, in Percy Ernst Schramm, Herrschafts- 
zeichen. S.560 ff. 


5. Der Schuß auf den toten König 


Eine Motivgeschichte der GestaRomanorum 
im Drama undin der bildenden Kunst 


(In kürzerer Form getrennt zuerst erschienen in: Oberösterreichische Heimatblätter, 
Bd.1, Linz 1947, S.277f£.; Österreichische Zeitschrift für Volkskunde, Bd.II/51, 1948, 
S.195 ff.; ebendort, Bd.IX/58, 1955, S.70 ff.) 


1 Konrad Schiffmann, Drama und Theater in Osterreich ob der Enns. Linz 1904, $.18. 


2 Vgl. Viktor Michels, Studien über die ältesten deutschen Fastnachtsspiele. Straßburg 
1896, 5.74. 


Wilhelm Creizenach, Geschichte des neueren Dramas. Bd.III, Halle 1923, S. 147. 
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Eine Übersetzung der Erzählung in: Gesta Romanorum. Das älteste Märchen- und Le- 
gendenbuch des christlichen Mittelalters. Nach der Übersetzung von J.G. Th. Graesse 
herausgegeben von Hermann Hesse. Leipzig o. J., S.31 ff. 

3 Sterzinger Spiele. Nach Aufzeichnungen des Vigil Raber. Herausgegeben von Oswald 
Zingerle. Bd.1 (= Wiener Neudrucke, Bd.9). Wien 1886, S.37 ff. 

4 Anton Dörrer, Das Spiel vom toten König aus Bozen (Der Schlern, Bd.21, Bozen 
1947, H.11, S. 345). 

5 Dörrer, Totentanz und Dominikanerspiel (Österreichische Zeitschrift für Volks- 
kunde, Bd. 11/51, 1948, 5.198 ff.). 

6 Hans Sachs, Herausgegeben von Adalbert von Keller (= Bibliothek des Literarischen 
Vereins in Stuttgart, Bd. CIII). Bd. II, Tübingen 1870, $. 268 ff. 

7 Gesta Romanorum. Herausgegeben von Hermann Oesterley. Vgl. besonders $.719. 

8 Douce, Illustrations of Shakespeare. London 1807. Bd. II, S. 387. 

9 Franz Xaver Pritz, Beschreibung und Geschichte der Stadt Steyr und ihrer nächsten 
Umgebungen. Linz 1837, S.252f. | 

10 Martin Rinckhart, Der Eißlebische Christliche Ritter. Herausgegeben von Carl 
Müller (= Neudrucke deutscher Literaturwerke des XVI. und XVII. Jahrhunderts, 53. 
und 54.Bd.). Vgl. besonders die ausführliche Einleitung. 

11 Beispielsweise bei A. Hondorff, Promptuarium exemplorum. Historien und Exem- 
pelbuch. Leipzig 1568. — Bemerkenswert sind die wechselnden Angaben in allen diesen 
Überlieferungen über die ursprüngliche Lokalisierung der Geschichte. Hondorff und 
Rinckhart lassen sie sich bei den „Skythen“ abspielen, was sehr altertümlich klingt. Wenn 
der Bozen-Sterzinger „Rex mortis“ sie in Bayern geschehen läßt, so wäre vielleicht an die 
gerade bei den Bayern immer wieder anzutreffenden alten ostmitteleuropäischen Er- 
innerungen zu denken. Hans Sachs verlegt die Handlung nach Sizilien, was vielleicht aus 
„Scythien“ verhört oder verlesen sein mag. 

12 Hans Baldung-Grien, Ausstellung in der Staatlichen Kunsthalle Karlsruhe 1959. 
Katalog-Nr.235 (Scheibenriß), Abb.54. Dort $.101f. auch die gesamte kunsthistorische 
Literatur. 

13 W.Stechow, Shotting at Fathers Corpse (The Art Bulletin, Bd. XDIV, 1942). 

Paul Boesch, Schießen auf den toten Vater. Ein beliebtes Motiv der schweizerischen Glas- 
maler (Zeitschrift für schweizerische Archäologie und Kunstgeschichte, Bd.XV, 1954, 
S. 87 ff.) 

Otto Kurz, Zum „Schuß auf den toten König“ (Österreichische Zeitschrift für Volks- 
kunde, Bd. X/59, 1956, S. 17). 

Die älteste Darstellung, die ich persönlich bisher gesehen habe, ist das Relief auf einem 
Elfenbeinkamm, Italien, um 1320, in einer Privatsammlung. Ausgestellt und daher zu- 
gänglich in der sehr bemerkenswerten Exposition: Große Kunst des Mittelalters aus 
Privatbesitz. Katalog Schnütgen-Museum, Köln 1960. Nr.31, Tafel 24. Dort, S.26, wird 
auch auf die Gegenstücke, Elfenbeinkämme in München und in London, hingewiesen. 

14 Hans Thoma, Kronen und Kleinodien. Meisterwerke des Mittelalters und der Re- 
naissance aus den Schatzkammern der Residenz zu München. Aufnahmen von Walter 
Hege. München 1955, Abb. 29. 

Noch ausführlicher beschrieben im Katalog der Schatzkammer der Residenz München, 
herausgegeben von Hans Thoma. München 1958, S. 41 f., Nr. 38. 
. 15 Thoma und Hege, Kronen und Kleinodien, wie oben, S.2.. 

16 Bemerkenswerterweise ist unser Motiv öfter mit der Darstellung Salomos als Richter 
gepaart worden. Auch auf dem italienischen Elfenbeinkamm aus der Zeit um 1380: Wie 
oben, Anmerkung 13, Katalog Schnütgenmuseum Köln 1960, S. 26. 

17 Karl Brandi, Kaiser Karl V. Werden und Schicksal einer Persönlichkeit und eines 
Weltreiches. München 1937, S. 255. 
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18 Vgl. dazu Leopold Schmidt, Zur österreichischen Form der Tannhäuser-Ballade 
(Jahrbuch des österreichischen Volksliedwerkes, Bd.I, Wien 1952, S.9 ff.). 


6. Der Teufel und das alte Weib 
EinMärleinalsGrundlagedes Krimmler Hexenspieles 


(In kürzerer Form zuerst erschiehen in: 
Wiener Zeitschrift für Volkskunde, Bd. XXXIX, 1934, S. 58 ff.) 


1 Vgl. Leopold Schmidt, Das deutsche Volksschauspiel. Ein Handbuch. Berlin 1962. 

2 Heinrich Moses, Maibaumumschnitt im Semmeringgebiet (Zeitschrift für österreichi- 
sche Volkskunde, Bd. XIII, Wien 1908, S. 160). 

Arthur Halberstadt, Eine originelle Bauernwelt. Wien 1912. S. 59 ff. 

8 Friedrich Panzer, Bayerische Sagen und Bräuche (Beitrag zur deutschen Mythologie, 
Bd. II). München 1855, S. 187 f. 

Wiederabgedruckt bei August Hartmann, Volksschauspiele. In Bayern und Osterreich- 
Ungarn gesammelt. Leipzig 1880, S. 174. 

4 Wilhelm Hein, Das Hexenspiel (Zeitschrift für österreichische Volkskunde, Bd.I, 
Wien 1895, S.43 ff. und 74ff.). 

5 Arthur Haberlandt, Das Krimmler „Soldatenspiel“ (Wiener Zeitschrift für Volks- 
kunde, Bd. XLIX, 1944, S. 33 ff.). 

6 Nagl-Zeidler-Castle, Deutsch-Osterreichische Literaturgeschichte. Bd. II, Wien 1914, 
8.171. 

7 Robert Stumpfl, Schauspielmasken des Mittelalters und der Renaissance (Neues Ar- 
chiv für Theatergeschichte, Bd.II = Schriften der Gesellschaft für Theatergeschichte, 
Bd. 41, S. 69). 

8 Hans Sachs, Dreizehn Fastnachtspiele aus den Jahren 1539—1550 (= Neudrucke deut- 
scher Literaturwerke des XVI. und XVII. Jahrhunderts, Nr.31 und 32). Halle 1881, 
S.59 ff., Nr.18.p 

9 Leopold Schmidt, Zum Stoff des Steyrer Dominikanerspieles von 1628 (Österreichi- 
sche Zeitschrift für Volkskunde, N. S. Bd. II, 1948, S. 195 ff.). 

10 Albert Wesselski, Versuch einer Theorie des Märchens (= Prager deutsche Studien, 
Bd.45). Reichenberg 1930, 1.Kap. 

11 Wesselski, ebendort, S.32. Dort wird der Unterschied zwischen Wundermotiven und 
Wahnmotiven dargelegt, eine vorzügliche Unterscheidung, die von der späteren Erzähl- 
forschung meiner Ansicht nach viel zuwenig verwendet wurde. 

12 Hans Wilhelm Kirchhof, Wendunmuth, herausgegeben von Oesterley Bd.I (= Bi- 
bliothek des Literarischen Vereins in Stuttgart, Bd.XCV). Tübingen 1869, Nr.366, 
S. 402 ff., und Bd. V, S.60. 

13 Stanislaus Prato, Vergleichende Mitteilungen zu Hans Sachs’ Fastnachtspiel Der 
Teufel und das alte Weib (Zeitschrift des Vereins für Volkskunde, Bd. IX, Berlin 1899, 
S.189 ff.). 

14 Bengt Ingmar Kilström, ‚Sko-Ella‘ — ett folksago- och kyrkomälningsmotiv (Finskt 
Museum, Bd. LVI, Helsinki 1949, S. 53 ff.). 

15 Nordische Volksmärchen, I. Teil. Diänemark/Schweden, übersetzt von Klara Ströbe 
(= Die Märchen der Weltliteratur, o.Nr.). Jena 1915, S.301 ff. 

16 Wesselski, wie oben Anmerkung 10, S. 172. 

17 Elfriede Moser-Rath, Erzähler auf der Kanzel. Zu Form und Funktion des barocken 
Predigtmärleins (Fabula. Internationale Zeitschrift für Erzählforschung, Bd.II, Berlin 
1957, S. 1 ff.). 
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18 Gustav Jungbauer, Volksdichtung aus dem Böhmerwalde (= Beiträge zur deutsch- 
böhmischen Volkskunde, Bd. VIII, Prag 1908, S. 53 ff.). 

19 Leopold Schmidt, Das deutsche Volksschauspiel. Ein Handbuch. Berlin 1962. 

20 Wilhelm Hein, wie Anmerkung 4, S. 43. 

21 Hein, ebendort, S. 47. 

22 Hein, ebendort, S.53. 

23 Hein, ebendort, S.51. 

24 Zum Verhältnis von Volkslied und Liebesbrief vgl. vor allem Albert Ritter, Alt- 
schwäbische Liebesbriefe (= Grazer Studien zur deutschen Philologie, Bd. V). Graz 1897, 
S.111 ff. 

25 Herausgegeben von Wilhelm Hein (Zeitschrift für österreichische Volkskunde, Bd. III, 
Wien 1897, S. 163 ff.). 

26 Leopold Schmidt, Nachkomödie und Streitgespräch (Bayerische Hefte für Volks- 
kunde, Bd. XI, München 1939, H. 3, S. 25 ff.). 

27 Michael Haberlandt, Die Arbeiten des Schnitzers Johann Kieninger (Werke der 
Volkskunst, Bd. I, Wien 1914, S. 4 sf.). 

28 Leopold Schmidt, Rupert Grießl, der Schnitzer von Wildalpen (Neue Chronik zur 
Geschichte und Volkskunde der innerösterreichischen Alpenländer, Nr.9, 30.11.1952, 
$.3). 

Derselbe, Rupert Grießl, Weiteres über den steirischen Schnitzer von Wildalpen (Neue 
Chronik, Nr. 13, vom 12. April 1953, S. 4). 


7. Der Teufel als Fürsprech 


EinMärleinalsMotivgrundlagedesKrimmlerSoldatenspieles 


1 Wilhelm Hein, Tänze und Volksschauspiele in Tirol und Salzburg (Mitteilungen der 
Anthropologischen Gesellschaft in Wien, Bd. XXIV, 1894, S. 45 ff.). 

2 Wilhelm Hein, Das Hexenspiel (Zeitschrift für österreichische Volkskunde, Bd.], 
Wien 1895, S. 43 ff.). 
Leopold Schmidt, Das Krimmler Hexenspiel (Wiener Zeitschrift für Volkskunde, 
Bd. XXXIX, 1934, S.58 ff.). | 

3 Arthur Haberlandt, Volkstümliches Überlieferungsgut in bäuerlichen Schauspielen in 
Krimml (Salzburg). (Wiener Zeitschrift für Volkskunde, Bd. 43, 1938, S. 87 ff.). 

4 Arthur Haberlandt, Volkstümliche Schauspiele in Krimml (Salzburg). (Wiener Zeit- 
schrift für Volkskunde, Bd. 46, 1941, S. 59 ff.). 

5 Arthur Haberlandt, Das Krimmler „Soldatenspiel“ (Wiener Zeitschrift für Volks- 
kunde, Bd. 49, 1944, S. 33 ff.). 

6 Gemeint ist Ludwig Karl Wilhelm Freiherr von Gablenz (1814—1874), der Komman- 
deur der österreichischen Truppen im Feldzug von 1864. 

7 Geza Karsai-Kurzweil, J.R.Bünker und die deutsche Volkskundeforschung (Süd- 
ostdeutsche Forschungen, Bd. II, München 1937, S. 364 ff.). 

8 Zur Verbreitung der Lustigmachergestalt mit dem Bajazzo-Namen vgl. Leopold 
Schmidt, Das deutsche Volksschauspiel. Ein Handbuch. Berlin 1962, S. 55, 88 u.ö. 

9 Derartige Unmöglichkeitsrezepte werden sonst von den Oltragern, Theriakkrämern 
in den Nikolausspielen gegeben. 

10 Krähwinkel als fingierter Ortsname erinnert an Kotzebues Lustspiel „Die deutschen 
Kleinstädter“ (1803) und besonders an Johann Nestroys „Freiheit in Krähwinkel“ (1848). 
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1 „Das ist ein anderes Korn, hat der Müller gesagt“ ist die erste Hälfte eines weit ver- 
breiteten Sagwortes. Vgl. J. Ziselein, Die Sprichwörter und Sinnreden des deutschen Vol- 
kes in alter und neuer Zeit. Freiburg 1840. S. 391. 

12 In der Handschrift steht „Pfuscher Wacht“. Vielleicht handelt es sich um eine alte 
Bezeichnung für das Fuscher Törl, den 2405 m hoch gelegenen Übergang über die Hohen 
Tauern von Salzburg nach Kärnten, der wohl in alter Zeit als Bannungsort angesehen 
worden sein könnte. 

13 exportier = mißverstandenes Fremdwort, eigentlich „expedier“. 

14 Biblische Redensart, vgl. Eiselein, Die Sprichwörter und Sinnreden des deutschen 
Volkes, S. 647. 

15 Doiben = mundartlich Dolmen, Tölpel. 

16 Hier handelt es sich deutlich um einen Anklang an die sagenhafte Vorladung vor 
das Gericht Gottes. Vgl. Siegfried Hardung, Die Vorladung vor Gottes Gericht (= Bau- 
steine zur Religionsgeschichte und Volkskunde, H.9). Bühl-Baden 1934. 

17 Vielleicht Anklang an eine Volksliedstrophe, beispielsweise an das Liebeslied „Es ist 
schon Zeit zum Schlafengehn“. Vgl. z.B. Alois Hruschka und Wendelin Toischer, Deutsche 
Volkslieder aus Böhmen. Prag 1891, S.174, Nr. 129. 

18 Der Teufelsname Mephistopheles ist vermutlich von den Faust-Puppenspielen her 
eingedrungen. Vgl. Anton Dörrer, Dr.Faust in den Ostalpen (Mimus und Logos. Eine 
Festgabe für Carl Niessen. Emsdetten 1952, S. 27 ff.). 

18 Vgl. Ida von Düringsfeld und Otto Freiherr von Reinsberg-Düringsfeld, Sprich- 
wörter der germanischen und romanischen Sprachen. Bd.I, Leipzig 1872, S.84, Nr. 164. 

20 Sonst seit dem Spätmittelalter meistens „Meister Hans“. Vgl. Elise Angstmann, Der 
Henker in der Volksmeinung. Seine Namen und sein Vorkommen in der mündlichen 
Volksüberlieferung (= Theutonista, Beiheft 1). Bonn 1928, $.26 ff. 

21 „Gangerl“ im bairisch-österreichischen Sprachgebrauch als Name des Teufels: Schmel- 
ler-Frommann-Maußer, Bayerisches Wörterbuch. Neuausgabe. Bd.I, Leipzig 1939, Sp. 923. 
Unger-Khull, Steirischer Wortschatz. Graz 1903, $. 266. 

22 Die hier besonders liederliche Niederschrift nur sinngemäß ergänzt. 

23 Merkwürdig, daß der Teufel hier in einem grünen Hut auftritt. Die Prosafassungen 
der Geschichte sprechen ihm seit Luther stets einen blauen Hut mit einer weißen Feder zu. 
Aber auf der alpenländischen Volksbühne ist der Teufel als Jäger mit dem grünen Hut so 
geläufig, daß sogar die alte Textüberlieferung abgebogen werden mußte. 

24 Winkeladvokat, der unbefugte Rechtsbeistand. Vgl. Kluge-Goetze, Etymologisches 
Wörterbuch der deutschen Sprache. 11. Aufl. Berlin 1934, S. 692. 

25 Zu der Redensart vgl. Eiselein, Die Sprichwörter und Sinnreden des deutschen Vol- 
kes, S.626 f. 

26 -Karlin-Carolin, die Münze. Vgl. Schmeller-Frommann-Mausser, Bayerisches Wörter- 
buch, Bd. I, Sp. 1291. 

27 Arthur Haberlandt, wie Anmerkung 5, $.33. 

28 John Meier, Die Ballade von den Mordeltern (Jahrbuch für Volksliedforschung, Bd. I, 
Berlin 1928, S.67 ff.). 

Leopold Schmidt, Zu der Ballade „Die Mordeltern“ (Das deutsche Volkslied, Bd.34, Wien 
1932, S. 116 ff.). 

29 Die deutschen Sagen der Brüder Grimm. Herausgegeben von Hermann Schneider. 
Berlin o. J., Bd. 1, S. 184 f., Nr.211. 

30 Vgl. Albert Wesselski, Versuch einer Theorie des Märchens (= Prager deutsche Stu- 
dien, Bd. 45). Reichenberg 1930. 

31 Die Geschichte der Prosafassungen ist in den gedrängten Literaturangaben bei Bolte- 
Polivka, Anmerkungen zu den Kinder- und Hausmärchen der Brüder Grimm, Bd. II, 
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S.566, enthalten. Sie dient dort als Kommentar zu einem Motiv des Märchens KHM 120, 

Die drei Handwerksburschen, das sonst keine Beziehungen zu unserer Motivgeschichte hat. 
32 Karl Eulig, Die Jakobsbrüderlegende des Kunz Kistener (= Germanistische Ab- 

handlungen, H. XVI). Breslau 1899. 

Leopold Kretzenbacher, Pilgerfahrt nach Maria Luschari. Eine deutsch-slawische Legende 

aus der alten Untersteiermark (Südostdeutsches Archiv, Bd. III, München 1960, S. 87 ff.). 

Mit kritischer Musterung der Literatur zur Jakobsbrüderlegende. 

33 z.B. in der Fassung bei Luther: D. Martin Luthers Tischreden oder Colloquia (= D 
Martin Luthers sämmtliche Schriften, Bd. XXII). Leipzig 1846. S. 28 f. 

34 Oswald A. Erich, Die Darstellung des Teufels in der christlichen Kunst. Berlin 1931, 
S.120, Anm. 405. 

35 Heinrich Günter, Psychologie der Legende. Freiburg i. B. 1949, S. 331. 

36 Joseph Görres, Die teutschen Volksbücher. Herausgegeben von Lutz Mackensen. 
Berlin 1925, S. 256 ff. 

37 Die Meisterlieder des Hans Folz aus der Münchener Originalhandschrift und der 
Weimarer Handschrift Q.566 mit Ergänzung aus anderen Quellen hg. von August L. 
Mayer (= Deutsche Texte des Mittelalters, Bd. XII). Berlin 1908. S. 126 ff., Nr. (32). 

38 Das scheint ein bescheidenes, selbständiges Schwankmotiv zu sein: Die Drohung mit 
der Rückkehr des Teufels erschreckt den beim Unrecht-Handeln ertappten Richter 
maßlos. 

39 Johannes Gastius, Convivalium sermonum libri II, Ausgabe Basel 1561 (also die 
3. Ausgabe), S. 127 ff. 

40 Luther, Tischreden, wie Anmerkung 33. 

41 Vgl. Erich Klingner, Luther und der deutsche Volksaberglaube (= Palaestra Bd. LYD). 
Berlin 1912. S.18 ff. 

42 Gastius, wie Anmerkung 39. 

43 Adalbert Kuhn, Märkische Sagen und Märchen. Neudruc Berlin 1937. S. 257, Nr. 242. 
Nach Jobi Fincelii, Wahrhaftige Beschreibung der Wundergeschichten, Buch I (1596). 

44 J.G.Th.Graesse, Sagenbuch des Preußischen Staates. Glogau 1868. Bd.I, Nr.251, 
5.218. Nach Lercheimer, Christlich Bedenken von Zauberey. Speyer 1597, III. Ausgabe, 
S.115. 

45 Johannes Weyer, De praestigüis daemonum. 1566, S. 436. 

46 Meigerius, De panurgia lamiarum. 1587, Bl.C 3 b. 

47 Jean Bodin, D&monomacie des sorciers. 1580, Bl.235 a. In der lateinischen Ausgabe 
von 1590 5.738. 

48 Bütner und Steinhart, Epitome historiarum. 1596, Bl. 216. 

49 D.Mahrold, Roldmarsch Kasten. 1608, Nr.58. Vgl. Jakob Freys Gartengesellschaft 
(1556). Herausgegeben von Johannes Bolte (= Bibliothek des Literarischen Vereins in 
Stuttgart, Bd. CCIX). Tübingen 1896, S.271, Nr. 58. 

50 Delrius, Disquisitiones magicae. 1612, S. 434 b. 

51 Arnold Mengering, Kriegs-Belial oder Soldatenteufel. Dresden 1633, S. 153. 

52 Johannes Praetorius, Wünschelrute. Leipzig 1667, S. 101 ff. 

53 W. Bergmann und Hilscher, Zungensünde. 1677, S. 189. 

54 Bolte-Polivka, Bd.II, S. 566. 

55 Ignaz V. Zingerle, Sagen aus Tirol. 2. Aufl. Innsbruck 1891, S. 378 f., Nr. 672. 
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1 Die deutschen Sagen der Brüder Grimm. Herausgegeben von Hermann Schneider. 
Berlin o. J. | 

2 Adolf Bach, Deutsche Volkskunde. Ihre Wege, Ergebnisse und Aufgaben. Leipzig 
1937, 5.26. 

3 Ein erster Versuch, derzeit bei der zweiten Lieferung stehend: Handwörterbuch der 
Sage. Herausgegeben von Will-Erich Peuckert. Göttingen 1961. 

4 Friedrich Ranke, Volkssagenforschung. Vorträge und Aufsätze (= Deutschkundliche 
Arbeiten, Reihe A, Bd. 4). Breslau 1935, S. 11 ff. 

5 Max Lüthi, Volksmärchen und Volkssage. Zwei Grundformen erzählender Dichtung. 
Bern 1961, S. 46. 

6 Vgl. Otto Brincemann, Das Erzählen in einer Dorfgemeinschaft (= Veröffentlichun- 
gen der Volkskundlichen Kommission des Provinzialinstituts für Westfälische Landes- 
und Volkskunde, I. Reihe, Heft 4). Münster 1933. 

7 Als Beispiel: Leopold Schmidt, Der „Spielmann“ im Schwarzensee (Wiener Zeitschrift 
für Volkskunde, Bd. XL, 1935, S. 68ff.). 

8 Lutz Röhrich, Die deutsche Volkssage. Ein methodischer Abriß (Studium Generale, 
Bd. 11, Berlin 1958, H. 11, S. 664 ff.). 

9 Vgl. das Sammelwerk: The supernatural owners of nature (= Acta Universitatis 
Stockholmiensis. Stockholm studies in comparative Religion, Bd. 1). Stockholm 1961. 

10 L.Sternberg, Der antike Zwillingskult im Lichte der Ethnologie (Zeitschrift für 
Ethnologie, Bd. 61, 1929, S. 152 ff.). 

11 Franz Joseph Vonbun, Die Sagen Vorarlbergs mit Beiträgen aus Liechtenstein. Her- 
ausgegeben von Richard Beitl. Feldkirch 1950, S. 206 ff. 

Anton Avanzin, Die sagenmäßige Grundlage von Stifters „Katzensilber“ (Österreichische 
Zeitschrift für Volkskunde, Bd. XV/64, Wien 1961, S. 274 ff.). 

12 Friedrich Ranke, Volkssage (= Volkskundliche Texte, H. 1). Leipzig 1934. 

13 Lutz Röhrich, Erzählungen des späten Mittelalters und ihr Weiterleben in Literatur 
und Volksdichtung bis zur Gegenwart. Sagen, Märchen, Exempel und Schwänke mit 
einem Kommentar herausgegeben. Bern 1961. 

14 Heinrich Leßmann, Die Kyrossage in Europa (Wissenschaftliche Beilage zum Jahres- 
bericht über die Städtische Realschule zu Charlottenburg, Ostern 1917). 

15 Paul Drechsler, Sitte, Brauch und Volksglaube in Schlesien. Bd. I, Leipzig 1903, S. 116. 

16 Marie von Bunsen, Im Ruderboot durch Deutschland. Berlin 1914, S. 287. 

17 Matthias Koch, Oberösterreich und das Salzkammergut. Wien 1840, $.181. 

18 Paul Zipper, Die geschmiedete Rose. Jugend im Schwabenland. München 1961, S. 351. 

19 Hedwig Lohß, Alt-Stuttgarter Geschichten und Sagen. Neu erzählt. Stuttgart 1936. 

20 J.G. Th. Graesse, Sagenbuch des Preußischen Staates. Bd. I, Glogau 1868, S.45, Nr. 32. 

21 Bernward Deneke, Materialien aus dem Umkreis der Sage vom „Überzähligen“. 
Versuch einer Sichtung (Zeitschrift für Volkskunde, Bd. 57, Stuttgart 1961, S. 195 ff.). 

22 Andreas Korn, Das Bethlohemspiel. Ein Weihnachtsspiel der Böhmerwäldler in 
Karpathenrußland (= Schriften zu Gunsten des Böhmerwaldmuseums in Oberplan, H. 1). 
Oberplan 1929. 

23 Viktor Waschnitius, Percht, Holda und verwandte Gestalten (= Sitzungsberichte der 
Kais. Akademie der Wissenschaften, Bd. 174, Nr. 2). Wien 1914. 

24 Vgl. z.B. Hans Diplich und Alfred Karasek, Donauschwäbische Sagen, Märchen und 
Legenden (= Donauschwäbische Beiträge, H.6), München 1952. 
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1. Der „Herr der Tiere“ 
ineinigenSagenlandschaftenEuropasundEurasiens 


(In kürzerer Form zuerst erschienen in: Anthropos. Internationale Zeitschrift 
für Völker- und Sprachenkunde, Bd.47, 1952, S.509 ff.) 


1 Fritz Graebner, Thor und Maui (Anthropos, Bd. 14—15, 1919/1920, S. 1099 ff.). 

2 C.W. von Sydow, Selected papers on Folklore. Kopenhagen 1948. 

3 Ad.E. Jensen, Mythos und Kult bei Naturvölkern. Religionswissenschaftliche Be- 
trachtungen (= Studien zur Kulturkunde, Bd. 10). Wiesbaden 1950. S. 165 ff. 

Seither erschienen mehrere Studien zu dem Problemkreis des „Herres der Tiere“. Sie 
scheinen mir im wesentlichen aber nur das Stoffgebiet verbreitert zu haben, ohne zu 
wesentlich tieferen Ergebnissen gekommen zu sein. Vgl.: 

Lutz Röhrich, Die Sagen vom Herrn der Tiere (Internationaler Kongreß der Volks- 
erzählungsforscher in Kiel und Kopenhagen. Hg. Kurt Ranke. Berlin 1961, S. 341 ff.). 
Derselbe, Europäische Wildgeistersagen (Rheinisches Jahrbuch für Volkskunde, Bd.10, 
1959, S.79 ff.). 

Ivar Paulson, Die Schutzgeister und Gottheiten der Jagdtiere im Glauben der nord- 
asiatischen (sibirischen) Völker (Zeitschrift für Ethnologie, Bd. 85, 1960, S. 82 ff.). 

Derselbe, Wald- und Wildgeister im Volksglauben der finnischen Völker (Zeitschrift für 
Volkskunde, Bd. 57, Stuttgart 1961, S. 1 ff.). 

The supernatural owners of nature. Acta Universitatis Stockholmiensis. Stockholm studies 
in comparative Religion 1. Stockholm 1961 (Sammelwerk). 

4 Franz Josef Vonbun; vgl. Vonbun-Sander, Die Sagen Vorarlbergs. Innsbruck 1889. 

5 Vgl. Wilhelm Mannhardt, Wald- und Feldkulte. Berlin 1904, Bd.I, S.116; Stith- 
Thompson, Motif-Index of Folk-Literature, Bd.2 (= FFC Bd. 107), S. 343 ff., unter E32 
und 33. 

James G. Frazer, The Golden Bough. Bd. II, S. 425 ff. 
Hilding Celander, Nordisk jul. Stockholm 1928, Bd. I, S. 187. 

6 Bruno Schier, Hauslandschaften und Kulturbewegungen im östlichen Mitteleuropa 
(= Beiträge zur sudetendeutschen Volkskunde, Bd. XXI). Reichenberg 1932. 

7 J. Jegerlehner, Sagen aus dem Unteren Wallis (= Schriften der Schweizerischen Ge- 
sellschaft für Volkskunde, Bd. 6). Basel 1909, S.91 f., Nr. 12. 

8 Leopold Schmidt, Probleme der alpenländischen Sagenforschung (Carinthia I, Bd. 141, 
Klagenfurt 1951, $.790 ff.). 

9 Jegerlehner, wie Anmerkung 7, $.171, Nr. 8. 

10 Jegerlehner, ebendort, S. 171 f., Nr.9. 

11 Josef Müller, Sagen aus Uri. Hg. von Hanns Bächtold-Stäubli (= Schriften der 
Schweizerischen Gesellschaft für Volkskunde, Bd. 20). Bd. II, Basel 1929, S.282 ff., Nr. 917. 

12 Theodor Vernaleken, Alpensagen. Hg. Hermann Burg. Salzburg 1938, S. 118. 

13 Vernaleken, ebendort, $.120. 

14 German Kolly, Sagen und Märchen aus dem Senseland. Herausgegeben vom Verein 
für Heimatkunde des Sensebezirkes und der benachbarten interessierten Landschaften. 
Freiburg (1950), S.34 ff. — Freundlicher Hinweis der Patres Josef Henninger und Fritz 
Bornemann. 

15 Georg Luck, Rätische Alpensagen. Chur o. J., S. 28. 

Eine andere Fassung bei G.Fient, Das Prättiggau. Davos 1897, 5.246. — Freundlicher 
Hinweis von Robert Wildhaber, dem ich überhaupt mehrfache nützliche Korrekturen 
der schweizerischen Angaben in dieser Abhandlung verdanke. 

16 Vonbun-Sander, Die Sagen Vorarlbergs, S. 89 f., Nr.26e. 


377 


Anmerkungen 


17 Vgl. Leopold Schmidt, Pelops und die Haselhexe (Laos, Bd.I, Uppsala 1951, $.67 ff.). 

18 Vonbun-Sander, Die Sagen Vorarlbergs. S.29, Nr.9. 

19 Vgl. die Einleitung der Neuausgabe der Sammlung von Vonbun durch Richard 
Beitl, Die Sagen Vorarlbergs. Feldkirch 1950. 

20 Leopold Schmidt, Der einbeinige Melkschemel in den österreichischen Alpenländern 
(Folk-Liv 1957—1958, Festschrift für Sigurd Erixon. $.135 ff.). 

21 Rudolf Kapff, Schwäbische Sagen (= Deutscher Sagenschatz, o.Nr.). Jena 1926, 
S.12f. 

22 Ignaz V. Zingerle, Sagen aus Tirol. 2. Aufl. Innsbruck 1891, $S.15 f., Nr. 25. 

23 Ludwig von Hörmann, Mythologische Beiträge aus Wälschtirol usw. (Zeitschrift des 
Ferdinandeums, III. Folge, Bd. 15, Innsbruck 1870, S. 214 f.). 

24 Christian Schneller, Märchen und Sagen aus Wälschtirol. Innsbruck o. J., S. 207. 

25 Hermann Schneider, Germanische Heldensage (= Grundriß der germanischen Philo- 
logie, Bd. 10/1). Berlin und Leipzig 1928, Bd. I, S. 344 ff. 

26 Fedor Schneider, Mittelalter. Bis zur Mitte des dreizehnten Jahrhunderts (= Hand- 
buch für den Geschichtslehrer, Bd. 3). Leipzig und Wien 1929, S. 35. 
J.W.Nagl und Jakob Zeidler, Deutsch-Österreichische Literaturgeschichte. Bd.I, Wien 
1899, Abb. 12 auf S.73. 

27 Zingerle, wie Anmerkung 22, S. 14, Nr.22. 

28 Zeitschrift für deutsche Mythologie, Bd. 2, 1856, S. 177, Bd. 3, 1857, S. 34. 

29 Zu diesen Vorstellungen vgl. Oswin Moro, Der Bilwis im kärntnerischen Volks- 
glauben (Wiener Zeitschrift für Volkskunde, XXXVIII, 1933, S. 296 ff.). 

30 Georg Graber, Sagen aus Kärnten. 4. Aufl. Leipzig 1912, S. 65, Nr.73. 

31 Adalbert Krause, Admont und das Gesäuse in der Sage. Linz 1948, S. 65 f. 

32 Ernst Ludwig Rochholz, Naturmythen. Neue Schweizersagen. Leipzig 1862, S. 122, 
Nr. 16. 

33 Jegerlehner, wie Anmerkung 7, 5.171, Nr. 8. 

34 Paul Sebillot, Contes populaires de la Haute-Bretagne. Paris 1880, S.336 f., Nr. 60 
(freundlicher Hinweis von Klaus König). 
Derselbe, Folklore de France. Paris 1912, Bd. II, S. 154. 

85 Sebillot, Folklore de France. Bd. III, S. 154. 
Vgl. Bolte-Polivka, Anmerkungen zu den Kinder- und Hausmärchen der Brüder Grimm, 
Bd. I, S. 423. 

36 J.Fr. Campbell, Popular tales of the Western Highlands. Edinburgh 1860, Nr. 43. 

37 P. Kennedy, The Fireside stories of Ireland. S. 128. 
Vgl. Reinhold Köhler, Kleinere Schriften, hg. Johannes Bolte. Bd. I, S. 258 f. 

38 Vgl. Leopold Schmidt, Kulturgeschichtliche Gedanken zur Musik im Märchen (Musik- 
erziehung, Bd. III, Wien 1950, S. 3 ff.). 

39 Die jüngere Edda. Ubersetzt von Gustav Neckel und Felix Niedner (= Sammlung 
Thule, II. Reihe, Bd. 20). Jena 1925, S. 91 f. 

40 Jan de Vries, Altgermanische Religionsgeschichte. Bd. II, Berlin 1957, S. 129 f. 

41 Albert Wesselski, Versuch einer Theorie des Märchens (= Prager deutsche Studien, 
Bd. 45). Reichenberg 1931, S. 58 f. 

42 Jan de Vries, Alteermanishe Religionsgeschichte, Bd. II, Berlin 1937, S.128. In der 
2. Auflage 1957 abgeschwächt. 

43 Adolf Dirr, Der kaukasische Wild- und Jagdgott (Anthropos, Bd. 20, 1925, S. 146). 

44 Nikolai J. Marr, Le dieu Sabazios chez les Arméniens (Bulletin de l’Académie Impé- 
riale des Sciences de St. Petersbourg, VI e Série, Vol. V, 1911, S.759 ff.). 

45 H. A. Winkler, Armenisch Astvac = Sabazios? (Archiv für Religionswissenschaft, 
Bd. XXVII, 1929, S. 361). 
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46 Karl Jettmar, Das kulturhistorische Ergebnis der österreichischen Karakorum-Ex- 
pedition 1958 (Österreichische Hochschulzeitung, 15. Dezember 1958, S. 4). 

47 Franz Altheim, Weltgeschichte Asiens im griechischen Zeitalter. Wiesbaden 1947/48. 
Derselbe, Zarathustra und Alexander. Eine ostwestliche Begegnung. Frankfurt 1960. 

48 Adolf Friedrich, Knochen und Skelett in der Vorstellungswelt Nordasiens (Wiener 
Beiträge zur Kulturgeschichte und Linguistik, Bd. V, Wien 1943, S. 189 ff., besond. S. 195). 

49 Uno Holmberg, Über die Jagdriten der nördlichen Völker Asiens und Europas 
(Journal de la Société finno-ugrienne, Bd. 41, S. 49 f.). 

50 Will-Erich Peuckert, Deutsches Volkstum in Märchen und Sage, Schwank und Rätsel 
(= Deutsches Volkstum, hg. John Meier, Bd. II). Berlin 1938, S. 43, Anm. 1; dort auch 
weitere Literatur. 

51 Karl Meuli, Griechische Opferbräuche (Phyllobolia für Peter von der Mühll zum 
60. Geburtstag. Basel 1946, S.235, Anm. 5). 

52 Reinhold Köhler, wie Anmerkung 37, Bd. I, S. 258 ff., 273. 

53 Felix Liebrecht, Zum Pantschatantra (Jahrbuch für romanische und englische Litera- 
tur, Bd. III, 1861, S. 157 f.). 

54 Fin bemerkenswertes Beispiel stellt die eigenartige Verbreitung der Heuharfen und 
Kornhisten dar. Vgl. Arthur Haberlandt, Neuere kulturgeographische Erkenntnisse in der 
Volkskunde (Mitteilungen der Geographischen Gesellschaft, in Wien, Bd.72, 1929, 
S.118 ff.). 

55 James Sibree, The Oratory, Songs etc. of the Malagary (The Folk-Lore Journal, 
Bd.IX, London 1883). | 
Dazu Felix Liebrecht (Englische Studien, Bd.7, 1884, S. 478). 

56 Callaway, Nursery Tales of the Zulus. Bd. I, S. 230. 

Dazu Liebrecht, wie oben. 

57 Vgl. Goswin Frenken, Wunder und Taten der Heiligen (= Bücher des Mittelalters, 
o. Nr.). München 1925. 

58 Heinrich Gänter, Psychologie der Legende. Freiburg i. Br. 1948. 
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65 Bolte-Polivka, Anmerkungen zu den Kinder- und Hausmärchen, Bd. I, S. 423. 

Die Legenda aurea des Jacobus de Voragine, aus dem Lateinischen übersetzt von Richard 
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Nr.76. 
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blems (Mitteilungen der Österreichischen Gesellschaft für Anthropologie, Ethnologie und 
Prähistorie, Bd. LXXIII — LXXVII, Wien 1947, S. 152 ff.). 
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6 Adolf Dirr, Der kaukasische Wild- und Jagdgott (Anthropos Bd.XX, 1925, $.139 ff.). 
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menta Germaniae Historica, Bd. 13/II). Bd. 2, Stuttgart 1955, $.451f. 
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schen Überlieferungszusammenhang. Stuttgart 1940. | 

8 Emerich Schaffran, Geschichte der Langobarden (= Deutsches Ahnenerbe, Reihe C, 
Bd.6). Leipzig 1938, S. 41 ff. 
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20 Lipinsky im Katalog Bayerische Frömmigkeit, wie Anmerkung 5, S. 149. 

21 Lipinsky, ebendort. 

22 Liselotte Möller, Die Henne mit den sieben Kücken im Domschatz zu Monza 
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30 Hellmut Rosenfeld, Sagentradition, Kulttradition und Völkerschichtung. Betrach- 
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59 Kinder- und Hausmärchen. Jubiläumsausgabe, wie Anmerkung 54, Bd. I, S. XXI. 
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Der Kern der Sagen um den mythischen Stadtmittelpunkt von Wien 


(In kürzerer Form zuerst erschienen in: 
Jahrbuch des Vereines für Geschichte der Stadt Wien, Bd. 10, 1952/53, S.75 ff.) 


1 Alle Sagen um den Stock im Eisen samt der zugehörigen älteren Literatur zusammen- 
gestellt bei Gustav Gugitz, Die Sagen und Legenden der Stadt Wien. Wien 1952. S.139 f., 
Nr. 132, und S.211. 

2 Vgl. Leopold Schmidt, Der Richter über dem Riesentor von St.Stephan (Jahrbuch 
des Vereines für Geschichte der Stadt Wien, Bd. 8, 1949/50, S. 80 ff.). 

3 Anton Mailly, Deutsche Rechtsaltertümer in Sage und Brauchtum (= Kleine histori- 
sche Monographien, Bd. 19—20). Wien 1929, S. 60 f. 

4 John Meier, Untersuchungen zur deutschen Volkskunde und Rechtsgeschichte. Ahnen- 
grab und Rechtsstein (= Deutsche Akademie der Wissenschaften zu Berlin. Veröffent- 
lichungen der Kommission für Volkskunde, Bd. 1). Berlin 1950, S. 58 ff. 

5 Herbert Meyer, Heerfahne und Rolandbild. Berlin 1939. 

6 Vgl. Werner Müller, Die heilige Stadt. Roma quadrata, himmlisches Jerusalem und 
die Mythe vom Weltnabel. Stuttgart 1961. 

7 Alfred Burgerstein, Der „Stock im Eisen“, der Stadt Wien, nebst Bemerkungen über 
moderne Imitationen in anderen Städten Österreich-Ungarns (Berichte und Mitteilungen 
des Altertums-Vereines zu Wien, Bd. XLIII, 1910, S.79 ff.). 

8 Franz Unger, Der Stock im Eisen der Stadt Wien (Sitzungsberichte der k. Akademie 
der Wissenschaften, Phil.-Hist. K1., Bd. XXII, 1857, S. 218 ff.). 

9% Uno Holmberg, Der Baum des Lebens (Annales Academiae Scientiarum Fennicae, 
Bd. XVI, 3). Helsinki 1922, S. 10. | 

10 Jan de Vries, Altgermanische Religionsgeschichte (= Grundriß der germanischen 
Philologie, Bd. 12/II), Bd. II, Berlin 1957, S.135 u.ö. 

11 Jan de Vries, ebendort, Bd. II, S.389 u.ö.; vgl. weiter Otto Sigfrid Reuter, Das Rätsel 
der Edda und der arische Urglaube. Bad Berka 1923, Bd. II, S. 170. 

12 Vgl. Leopold Schmidt, Der Gordische Knoten und seine Lösung (Antaios, Bd.I, 
Stuttgart 1960, $.305 ff.). 

13 Jan de Vries, wie oben, Bd.II, S.133f.; vgl. weiter Schmidt, Gestaltheiligkeit im 
bäuerlichen Arbeitsmythos (= Veröffentlichungen des Osterreichischen Museums für 
Volkskunde, Bd. I). Wien 1952, S.181 ff. 

14 Robert Heine-Geldern, Das Megalithproblem (Beiträge Österreichs zur Erforschung 
der Vergangenheit und Kulturgeschichte der Menschheit. Mit besonderer Berücksichtigung 
Mitteleuropas. Bericht über das erste österreichische Symposion auf Burg Wartenstein bei 
Gloggnitz 8.—12. Sept. 1958. Horn 1959, S. 162 ff.). 

15 Otto Huth, Weltsäule und Weltnagel (Germanien, Jg. 1939, S. 129 £.). 
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16 Georg Wissowa, Religion und Kultus der Römer (= Handbuch der klassischen 
Altertums-Wissenschaft, Bd. V/4). München 1902, $.92. 

17 Livius, Römische Geschichte, VII, 3, VIII, 18; Huth, wie Anmerkung 15, S. 130. 

18 Karl Otfried Müller und Wilhelm Deecke, Die Etrusker. Bd.II, Stuttgart 1877, 
S. 307 ff. 

19 Hier drängt sich die Parallele zu der neuzeitlichen Sitte der Hammerschläge auf den 
Grundstein auf. Ihre Zusammenhänge wären gesondert zu verfolgen. 

20 Ernst Karl Winter, Wiener Frühchristentum (Jahrbuch des Vereines für Geschichte 
der Stadt Wien, Bd. 12, 1955/56, S. 67 f£., Anmerkung 127). 

21 Vgl. Erich Jung, Germanische Götter und Helden in christlicher. Zeit. 2. Aufl. 
München 1937. 

22 Friedrich Ranke, Die deutschen Volkssagen (= Deutsches Sagenbuc, hg. Friedrich 
von der Leyen, Bd. 4). München 1910, S. 269. 

23 Burgerstein, wie Anmerkung 7, 5.92. 

24 Werner Müller, Kreis und Kreuz. Untersuchungen zur sakralen Siedlung bei Itali- 
kern und Germanen (= Deutsches Ahnenerbe, 2. Abt., Nr. 10). Berlin 1938. 
Die Fortsetzung und Ausweitung der damals vorgelegten Überlegungen jetzt in Müllers 
Buch „Die heilige Stadt“, vgl. oben Anm. 6. 

25 Adalbert Klaar, Der mittelalterliche Stadtgrundriß. In: Friedrich Walter, Wien. Die 
Geschichte einer deutschen Großstadt an der Grenze. Bd.I, Wien 1940, S.270. 

26 Karl Oettinger, Das Werden Wiens. Wien 1951. S. 173 ff. 

27 Werner Müller, wie Anmerkung 24, S. 80. 

28 Vgl. Schmidt, Der Richter über dem Riesentor, wie oben Anmerkung 2. 


5. Der „mons Mvmenalbe“ 


Zur sagenhaften Vorgeschichte der Sakrallandschaft 
von Mariazellin Steiermark 


(Zuerst in kürzerer Form erschienen in: Aus Archiv und Chronik. Blätter für Seckauer 
Diözesangeschichte, Bd. II, Graz 1949, S.97 ff.) 


1 Othmar Wonisch, Die Mariazeller Ursprungslegende (in: Volk und Heimat. Fest- 
schrift für Viktor von Geramb, herausgegeben von Hanns Koren und Leopold Kretzen- 
bacher. Graz 1949, S. 167 ff.). 

2 Gerhard Petschacher, Mirakelbuch von Mariazell, 1668 (zitiert bei Wonisch, S. 167). 

3 Vgl. Richard Pittioni, Die urgeschichtlichen Grundlagen der europäischen Kultur. 
Wien 1949, S.281. 

4 Wonisch, wie Anmerkung 1, $.173. 

5 Topographie von Niederösterreich, Bd. VI, Wien 1908, S. 53. 

6 Adolf Schmidl, Der Schneeberg in Unterösterreich mit seinen Umgebungen von Wien 
bis Mariazell. Wien 1831, S. 168. 

7 Joh. G. Heyl, Volkssagén, Sitten, Bräuche und Meinungen aus Tirol. Brixen 1900, 
S.574 f., Nr. 32. 

8 Richard Müller, Altösterreichisches Leben aus Ortsnamen (Blätter da Vereines für 
Landeskunde von Niederösterreich, N. F., Bd. XVIIL, Wien 1884, S. 115 f.). 

9 Jacob Grimm, Deutsche Mythologie. 4. Aufl. Bd. I, S. 405. 

10 Franz Staub, Deutsches Leben in den Ortsnamen des Steinfeldgaues. Wien 1924, S. 43 f. 

11 Edward Schröder, Deutsche Namenkunde. Gesammelte Aufsätze zur inde deut- 
scher Personen- und Ortsnamen. Göttingen 1938, S.214 f. 
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12 Wilhelm Grimm, Über die Elfen (Kleinere Schriften, herausgegeben von Gustav 
Hinrichs, Bd. I, Berlin 1881, S. 487). 

13 Oswald A. Erich und Richard Beitl, Wörterbuch der deutschen Volkskunde. Zweite 
Aufl. bearbeitet von Richard Beitl. Stuttgart 1955, S. 643. | 

14 Schmeller-Frommann-Maußer, Bayerisches Wörterbuch. Bd.I, Leipzig 1939, Sp. 1598. 
Vgl. weiter Hermann Menhardt, Predigten des Nikolaus von Dinkelsbühel als Quellen der 
Volkskunde Wiens (Österreichische Zeitschrift für Volkskunde, N.S. Bd. VII/56, 1953, 
S. 85 ff.). 

16 Ich kann also der von den Etymologen gebotenen Trennung von Muhme und 
Mumme nicht folgen. Vgl. Friedrich Kluge, Etymologisches Wörterbuch der deutschen 
Sprache. 11. Aufl., bearbeitet von Alfred Götze, Berlin 1934, S. 401, 402. 

16 Vgl. z.B. Gudmund Schütte, Dänisches Heidentum (= Kultur und Sprache, Bd. 2). 
Heidelberg 1923, S. 37. 

Jan de Vries, Altgermanische Religionsgeschichte. Neuauflage, Bd. II, Berlin 1957, S. 296 f. 

17 Vgl. Nandor Fettich, Der pannonische Matronenkult (Jahrbuch der Ungarischen 
Archäologischen Gesellschaft, Bd. 2, 1927, S. 89 ff.). 

18 z.B. die nicht mehr vorhandene Notre-Dame-de-Sous-Terre in Chartres vgl. Ste- 
phan Beissel, Wallfahrten zu Unserer Lieben Frau in Legende und Geschichte. Freiburg 
i. Br. 1913, S. 128 f. 

19 Die Marienstatue einer Wegkapelle beim Dorf Ziering unweit Ottenstein, Nieder- 
österreich, ist eine dreigestaltige Hekate, eine attische Plastik aus dem Anfang des 4. Jahr- 
hunderts v.Chr. (vgl. Osterreichische Kunsttopographie, Bd. VIII, Wien 1917, Tafel 11 
und S.126). 

20 Wonisch, wie Anmerkung 1, S. 172 ff. 

21 Vgl. Rudolf Kriss, Die religiöse Volkskunde Altbayerns, dargestellt an den Wall- 
fahrtsbräuchen. Baden bei Wien, 1933, S. 154 ff. 

22 Wonisch, wie Anmerkung 1, S. 171. 

23 Wesentliche Vorarbeiten zur Wallfahrtsvolkskunde von Mariazell sind gegeben in: 
Gerhard Rodler, Geschichte und Beschreibung der Gnadenkirche Mariazell in Steiermark. 
Mariazell 1907, ein dauernd unentbehrlicher Behelf. 

Von den zahlreichen Arbeiten Othmar Wonischs, welche hierher gehören, sei besonders 
auf sein Buch: Die Gnadenbilder Unserer Lieben Frau in Mariazell, St. Lambrecht 1916, 
hingewiesen sowie auf seine 1948 erschienene Geschichte von Mariazell. 

Die gesamte Mariazeller Literatur angeführt bei Gustav Gugitz, Österreichs Gnaden- 
stätten in Kult und Brauch. Bd. 4: Kärnten und Steiermark. Wien 1956, S. 197 ff. 


6. Das Donauweibchen 
Wiener Sage, alte und neue Umdichtungen 


(Zuerst in kürzerer Form erschienen in: 
Wiener Zeitschrift für Volkskunde, Bd. XLVIII, 1943, S. 80 ff.) 


1 Vgl. Leopold Schmidt, Wiener Volkskunde. Ein Aufriß. Wien 1940. 

2 Schmidt, Der „Stock im Eisen“ als mythischer Stadtmittelpunkt Wiens (Jahrbuch des 
Vereines für Geschichte der Stadt Wein, Bd. 10, 1952/53, S.75 ff.). 

3 Gustav Gugitz, Die Sagen und Legenden der Stadt Wien. Wien 1952. Donauweibchen: 
S.1ff. 

4 Man denke beispielsweise an den Gemeindebau in Wien V., Rechte Wienzeile 71, der 
das „Wassermännlein“ als Hauszeichen über dem Tor besitzt, in Erinnerung an das 
Wassermandl ın der Wien. 
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5 Rudolf Haybach, Unter gotischen Dächern. Sagenhafte Geschichten aus dem alten 
Wien. Wien 1941, S.25 ff.: Das Donauweibchen. 

6 Vgl. Curt Colmann, Kunstgeschichtliche Plauderei aus dem Gmünder Gau. Wien o. J., 
Abb. 14. 

1 J. W. Holczabek und Adalbert Winter, Sagen und geschichtliche Erzählungen der 
Stadt Wien. Wien o. J., S. 28 ff. 

8 Nibelungenlied, Strophe 1526 ff., Ausgabe von Karl Bartsch, Leipzig 1932, S.174 ff. 

9 Leo Weber, Der schöne Brunnen. Ein topographischer Beitrag zur alten Nibelungen- 
not (Zeitschrift für deutsches Altertum, Bd.63, 1926, S. 129 ff.). 

10 Ernst Meier, Deutsche Sagen, Sitten und Gebräuche aus Schwaben. Stuttgart 1852, 
I. Teil, S.75, Nr. 82. 

11 Meier, ebendort, Nr. 83. 

12 Eduard Mörikes Sämtliche Werke, herausgegeben von Rudolf Krauß. Bd.6, Stutt- 
gart o. J., S.131 ff. 

13 Hans Moser, Historische Volkskunde (Zweite Arbeitstagung über Fragen des Atlas 
der deutschen Volkskunde im Institut für geschichtliche Landeskunde der Rheinlande, 
1959. Protokoll-Manuskript. Bonn 1959, S.1 ff. 

14 Otto Rommel, Aus der Frühzeit des Altwiener Volkstheaters (= Deutsch-Oster- 
reichische Klassiker-Bibliothek, Bd. 44). Wien o. J., S.1 ff. 

15 Matthias Lexer, Mittelhochdeutsches Handwörterbuch. Bd. III, Leipzig 1878, Sp.710. 

16 Gugitz, wie Anmerkung 3, $.159 f. 

17 P. Ortmayer, Ein römischer Grabfund bei Amstetten (Jahreshefte des Osterreichi- 
schen Archäologischen Institutes, Bd. XXVIII, Wien 1933, Sp. 135 ff. 

Derselbe, Zum römischen Grabfund bei Amstetten (ebendort, Bd. XXIX, 1935. Sp. 217 ff.). 

18 Wilhelm Kubitschek und S. Frankfurter, Führer durch Carnuntum. 4. Aufl. Wien 
1923, S.99, Nr. 17. | 

19 Wilhelm Kubitschek, Notizen aus dem Leithagebirge (Jahreshefte des Osterreichi- 
schen Archäologischen Institutes, Bd. III, Wien 1900, Sp. 8). 

20 Balduin Saria, Die römischen Inschriften des Burgenlandes (Burgenländische Heimat- 
blätter, Bd. 13, Eisenstadt 1951, S.7, Nr. 111). 

21 Karl Hilscher (Herausgeber), Meidling. Der 12. Wiener Gemeindebezirk in Vergan- 
genheit und Gegenwart. Wien 1930, S. 262. 

22 Hilscher, ebendort, S.212 f. 


23 (Anonym), Die Namen Wiens (Berichte und Mitteilungen des Altertumsvereines, 
Bd. XLV, Wien 1912, S.32ff.). 


24 Julius Pokorny, Indogermanisches etymologisches Wörterbuch. Bd.I, Bern und 
München 1959, $.23 f. 

25 Jan de Vries, Keltische Religion (= Die Religionen der Menschheit, Bd. 18). Stutt- 
gart 1961, S.115. 


26 Walter Schmid, Das Eindringen der römischen Kultur in Noricum (Das Joanneum. 
Beiträge zur Naturkunde, Geschichte, Kunst und Wirtschaft des Ostalpenraumes, Bd. 6, 
Graz 1943, S.11 und 20). 


27 Ernst Howald und Ernst Meyer, Die römische Schweiz. Texte und Inschriften mit 
Übersetzung. Zürich 1940, $.160f. 


28 Gugitz, wie Anmerkung 3, S.3 ff. 


29 Brüder Grimm, Die deutschen Sagen. Herausgegeben von Hermann Schneider. Bd. II, 
Berlin o. J., S.123 f., Nr. 487. 


3 Juliane Bützler, Geschichte der rheinischen Sage und die Romantik in ihrem Einfluß 
auf deren Wiederbelebung. Elberfeld 1928. 
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7. Thomaszoll 


Eine Berchtengestalt in Nieder- und Oberösterreich 


(Zuerst in kürzerer Form erschienen in: 
Unsere Heimat, Bd.25, Wien 1954, S. 126 ff.) 


1 An Literatur zu verwandten Berchtengestalten vgl. vor allem: Viktor Waschnitius, 
Perht, Holda und verwandte Gestalten. Ein Beitrag zur deutschen Religionsgeschichte 
(= Sitzungsberichte der Kais. Akademie der Wissenschaften in Wien, Phil.-Hist. K1., 
174. Bd., 2. Abh.). Wien 1913. 

Eberhard Kranzmayer, Name und Gestalt der „Frau Bercht“ im südostdeutschen Raum 
(Bayerische Hefte für Volkskuride, Bd. 12, München 1940, H. 6, S.55 ff.). 

Josef Hanika, „Bercht schlitzt den Bauch auf“ — Rest eines Initiationsritus? (Stifter- 
Jahrbuch, Bd. II, München 1951, S.39 ff.). | 

Robert Bleichsteiner, Perchtengestalten in Mittelasien (Archiv für Völkerkunde, Bd. VII, 
Wien 1951, S.58 ff.). 

2 Vgl. Karl Meisen, Nikolaüskol und Nikolausbrauch im Abendlande. Eine kultur- 
geographisch-volkskundliche Untersuchung (= Forschungen zur Volkskunde, H. 9—12). 
Düsseldorf 1937, S.390 ff. 

Zur Kritik an Meisen vgl.: 
Rudolf Kriss, Ist der volkstümliche Nikolausbrauch christlichen Ursprungs? (Wiener Zeit- 
schrift für Volkskunde, Bd. XXXVII, 1932, S. 42 ff.). 

3 Leopold Schmidt, Berchtengestalten im Burgenland. Mit einer Verbreitungskarte 
 (Burgenländische Heimatblätter, Bd. 13, Eisenstadt 1951, S. 153 ff.). 

Derselbe, Zu den Berchtengestalten des Burgenlandes. Materialnachlese, Motivbeziehun- 
gen, Problemvorschau (Burgenländische Heimarblätter, Bd. 14, 1952, S. 178 ff.). 

4 Leopold Kretzenbacher, Santa Lucia und die Lutzelfrau. Volksglaube und Hoch- 
religion im Spannungsfeld Mittel- und Südosteuropas (= Südosteuropäische Arbeiten, 
Bd.53). München 1959. 

5 Leopold Schmidt, Thomaszoll. Eine Berchtengestalt im südwestlichen Niederöster- 
reich (Unsere Heimat, Bd.25, Wien 1954, S.126 ff.). 

6 Ernst Burgstaller,. Weihnachtsbrauchtum I. Thomas — Weihnacht — Dreikönig 
(Atlas von Oberösterreich. Erläuterungsband zur zweiten Lieferung. Linz 1960, Karte 39, 
S.165 ff.). 

Jetzt etwas ausführlicher: Derselbe, Volksüberlieferungen am Thomasabend (Die Heimat. 
Heimatkundliche Beilage der „Rieder Volkszeitung“, Nr. 36/37, Dezember 1962 / Jänner 
1963, Ried im Innkreis, S. 1—4, mit 2 Karten). 

1 Oswald A. Erich und Richard Beitl, Wörterbuch der deutschen Volkskunde. 2. Aufl. 
bearbeitet von Richard Beitl. Stuttgart 1955, $.752 f. 

8 Felix Dahn, Volkssitte, in: Bavaria. Landes- und Volkskunde des Königreiches Bayern. 
Bd.I/1. München 1860, S.386. 

Hans Schlappinger, Schreckgestalten der Winternächte in Altbayern (Bayerischer Heimat- 
schutz, Bd.30, München 1934, $.17f.). 

Max Peinkofer, Der Brunnkorb, Niederbayerische Heimatbilder. München 1947, S.19f. 
Gottfried Kölwel, Das glückselige Jahr. Die Geschichte einer Kindheit. Wien 1941, S.340. 

® Leopold Schmidt, wie Anmerkung 3, $.153 f. 

10 Franz Lipp, Art und Brauch im Lande ob der Enns. Salzburg 1951, Taf. Brauchtum, 
Winterhalbjahr. 

11 M. Kainz, Brauchtum und Aberglaube im Weihnachtsfestkreis aus dem Tal der 
Kleinen Ysper (Das Waldviertel. Zeitschrift für Heimatkunde und Heimatpflege, Bd. 1, 
Krems 1952, Nr. 12, 5.3). 
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12 Ergebnis der Probebefragung 1952 durch das Archiv der österreichischen Volkskunde 
am Österreichischen Museum für Volkskunde. 

13 Aufzeichnungen im Bayerisch-Österreichischen Wörterbuch, Kanzlei Wien. Für die 
Benützung dieser Aufzeichnungen bin ich der Leitung der Wörterbuchkanzlei und ins- 
besondere Herrn Kollegen Eberhard Kranzmayer zu bestem Dank verpflichtet. 

14 Ergebnis der Probebefragung 1952 wie Anmerkung 12. 

15 Edmund Frieß, Das Brauchtum im mittleren Ybbstale (Waidhofen) in Niederöster- 
reich (Deutsches Vaterland, Bd. III, Wien 1921, S.122, Anm.**). 

16 Karl Landsteiner, Reste des Heidenglaubens in Sagen und Gebräuchen des nieder- 
österreichischen Volkes. Krems 1869, S.35. 

17 Hier gilt dasselbe wie bei Anmerkung 13. Da die Aufzeichnungen im Bayerisch- 
Österreichischen Wörterbuch um ungefähr dreißig Jahre älter sind als die Sammlungen 
der Volkskunde-Atlanten, bieten sie eine geradezu unentbehrliche Kontrollmöglichkeit 
der späteren Aufzeichnungen. 

18 Waschnitius, wie Anmerkung 1, S. 48. 

18 Eduard Stepan, Heimatkunde der Gemeinde Göstling an der Ybbs. Wien 1920, S. 221. 

20 Vgl. Leopold Schmidt, Niederösterreichische Volkskunde. Der Stand der Sammlung 
und Forschung in der Mitte des 20. Jahrhunderts, VI. (Kulturberichte aus Niederöster- 
reich, Jg. 1953, Nr. 10, S.75 f.), besonders die Karte „Bercht als Sampermutter“. 

21 Archiv der österreichischen Volkskunde, Atlas der burgenländischen Volkskunde, 
Befragung 1951/52. 

22 Vgl. Karl Meisen, Nikolauskule wie Anmerkung 2, $.390 ff. 

23 Eduard Stepan, Das Ybbstal. Ein Heimatbuch für das mittlere und obere Tal, für die 
Gemeinden Opponitz, Hollenstein, St. Georgen a.R., Göstling, Lunz am See, Waldamt, 
Lackenhof und Neuhaus in Niederösterreich. Bd.II, Wien 1951, S.97 ff. 

24 Vgl. Elfriede Rath, Der Hehmann. Herkunft und Bedeutung einer Waldviertler 
Sagengestalt (Österreichische Zeitschrift für Volkskunde, Neue Serie Bd. VII, Wien 1953, 
S. 139). | 

25 Meisen, wie Anmerkung 2, S. 362 ff. 

26 Zum Beispiel Theodor Unger und Ferdinand Kbhull, Steirischer Wortschatz. Graz 
1903, S. 478. 

27 Vgl. Schmidt, wie Anmerkung 3, S. 157. 

28 Vgl. Eberhard Kranzmayer, Die wichtigsten Kärntner Ortsnamen. I. Das Zollfeld 
(= Veröffentlichungen des Instituts für Kärntner Landesforschung der Universität Graz, 
Bd.2). Laibach 1944. 

29 Leopold Schmidt, Der „Herr der Tiere“ in einigen Sagenlandschaften Europas und 
Eurasiens (Anthropos, Bd.47, 1952, $.509 ff.). 

30 Atlas von Niederösterreich. Geleitet von Erik Arnberger. Wien 1955. Karte 15 von 
Karl Lechner. 


8. Vom Kobold zum Kasper] 


Dämonische Lustigmachergestalten im deutschen Puppenspiel 
des Mittelaltersund der frühen Neuzeit 


(In kürzerer Form zuerst erschienen in: 
Zeitschrift für Volkskunde, Bd. 56, 1960, S. 226 ff.) 


1 Philipp Leibrecht, Zeugnisse und Nachweise zur Geschichte des Puppenspiels in 
Deutschland. Diss. Leipzig 1919, $.12, 15. 
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2 Johann A. Schmeller, Bayerisches Wörterbuch. Neuausgabe Frommann-Maußer, Leip- 
zig 1939, Bd.I, Sp. 1217. Ä 
Wilhelm Creizenach, Geschichte des neueren Dramas. Bd.I, Halle 1911, S. 391. 

Leibrecht, wie Anmerkung 1, $.7f. 
Hans R. Purschke, Vom Bavastell zum Meister Hämmerlein (Perlicko-Perlacko. Fach- 
blätter für Puppenspiel, Bd. III, 1959, S. 81). 

3 Purschke, wie oben. 

4 Alfred Ratz, Peter der Wachtelsack. Die Ritterdichtung im Burgenland (= Burgen- 
ländische Forschungen, H.7). Eisenstadt 1950, S.14 (die Stelle in anderer Lesung). 

5 Creizenach, wie Anmerkung 2, Bd. I, S.391. | 
Leibrecht, S.8. 

6 Creizenach, Bd.1, S. 391. 

7 Purschke, wie Anmerkung 2, $.81. | 

8 Jacob Grimm, Deutsche Mythologie, Bd. II, S.470 f. 

Schmeller-Frommann-Maußer, Bd.I, Sp. 631. 
Alfred Webinger, Art. Taterman (Handwörterbuch des deutschen Aberglaubens, Bd. VIII, 
Sp. 676 ff.). 

® Anton Mailly, Das Rätsel der Tatermann-Nische (Die Furche, Wien, 1947. Beilage: 
Die Warte, S.2f.). Meines Wissens hat an dieser Stelle Mailly diese Erklärung zum 
erstenmal veröffentlicht. 

10 Ignaz V. Zingerle, Sagen aus Tirol. 2. Aufl. Innsbruck 1891, S.55 ff. 

11 Christian Joseph Jagemann, Dizionario Italiano-Tedesco. Italiänisch-deutsches und 
 deutsch-italiänisches Wörterbuch. Wien 1836, I. Teil, 2. Bd., S. 1156. 

12 Leibrecht, S.14 ff. 

Purschke, S.85 ff. 

13 Hanns Bächtold-Stäubli, Art. Meister Hämmerlein (Handwörterbuch des deutschen 
Aberglaubens, Bd. III, Sp. 1376). 

14 Das Ambraser Liederbuch vom Jahre 1582. Herausgegeben von Joseph Bergmann 
(= Bibliothek des Literarischen Vereins in Stuttgart, Bd. XII). Stuttgart 1845, S. 142. 

15 Purschke, 5.85. 

16 Vgl. das Material bei Rudolf Kriss, Die Volkskunde der altbayrischen Gnadenstätten, 
Bd. III. München-Pasing 1956, S.170 ff. 

17 Max von Boehn, Puppen und Puppenspiele, Bd. II. München 1929, $.168 f. 

Herbert W. Duda, Das türkische Volkstheater (Bustan. Österreichische Zeitschrift für 
Kultur, Politik und Wirtschaft der islamitischen Länder. Wien 1961, H.2, S.1ff.). 

18 Schmeller-Frommann-Maußer, Bd.I, Sp. 1139. 

18 Georg Buchwald, Volkskundliches bei Luther. Köln 1936, $.20. 

20 Kluge-Götze, Etymologisches Wörterbuch der deutschen Sprache. 11. Aufl. Berlin 
1934, S. 242. 

21 Hermann Eris Busse, Alemannische Volksfasnacht. Karlsruhe o. J., S.85 ff. 

Victor Mezger, Narro und Hänsele. Schwäbisch-Alemannische Volksfasnacht. Lindau 1956. 

22 Ernst Christmann, Die Himmelsgeiß und andere Begleiter des Christkindes in der 
Pfalz (Heimat und Volkstum, Bd.10, München 1932, H. 41/42, $.327). 

23 Hermann Fischer, Schwäbisches Wörterbuch, Bd. III, Tübingen 1900, Sp. 1157. 

24 Schmeller-Frommann-Maußer, Bd.I, Sp. 1139. 

25 A. E. C. Vilmar, Idiotikon von Kurhessen. Marburg und Leipzig 1883, S. 160. 

26 Wilhelm Crecelius, Oberhessisches Wörterbuch. Darmstadt 1897/99, Bd.I, S.456. — 
Die beiden hessischen Belege verdanke ich der Freundlichkeit von Wolfgang Brückner. 

27 Ernst Meier, Deutsche Sagen, Sitten und Gebräuche aus Schwaben. Stuttgart 1852, 
5.87, Nr.98. 
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28 Vgl. Leopold Schmidt, Gestaltheiligkeit im bäuerlichen Arbeitsmythos (= Ver- 
öffentlichungen des Österreichischen Museums für Volkskunde, Bd. 1). Wien 1952, S. 21. 
29 Max Fehr, Die wandernden Theatertruppen in der Schweiz. Verzeichnis der Trup- 
pen, Aufführungen und Spieldaten für das XVII. und XVII. Jahrhundert (= XVII. 
Jahrbuch 1948 der Schweizerischen Gesellschaft für Theaterkultur). Einsiedeln 1949, S.50 f. 

s0 Fehr, ebendort, S. 51. 

31 Fehr, ebendort. 

32 Fehr, ebendort; vorher: Fehr, Vom „Kunzenjagen“ (Neue Zürcher Zeitung vom 
16. Februar 1947). — Von diesem Kunzenjagen ist verhältnismäßig selten die Rede. Die 
geläufigen schweizerischen Brauchtumsdarstellungen kennen es gar nicht. Nur Albert 
Carlen, Das Oberwalliser Theater im Mittelalter (Schweizerisches Archiv für Volkskunde, 
Bd. XLII, Basel 1945, S. 102), hat einige verstreute ältere Nachrichten darüber zusammen- 
gestellt. Der Name des Brauches ist wie der des „Klausjagens“ gebildet, man darf vermut- 
lich an Lärmumzüge denken. Die Bezeichnung des „Klausjagens“ ist freilich vom Termin, 
dem Nikolausabend, abgeleitet, wogegen beim „Kunzenjagen“ an eine „Kunz“-Gestalt 
gedacht werden müßte, entsprechend den „Kuoni“-Narrengestalten im Hegau. Nun ist 
aber auch in der Schweiz die Kurzform für Konrad „Kuoni“ und nicht „Kunz“, wodurch 
die Geschichte dieses Brauches noch weniger aufgehellt erscheint. 

33 Johann Fischarts Geschichtklitterung (Gargantua). Herausgegeben von A. Alsleben 
(= Neudrucke deutscher Literaturwerke des XVI. und XVII. Jahrhunderts, Nr. 68—71). 
Halle 1891, S. 302. 

34 Reinhold Köhler, Kleinere Schriften zur neueren Literaturgeschichte, Volkskunde 
und Wortforschung. Hg. Johannes Bolte. Bd. III, Berlin 1900, S.634. 

35 Reinhold Köhler, ebendort. 

36 Kluge-Götze, Etymologisches Wörterbuch, 11. Aufl. $.336 f. 

37 Oswald A. Erich, Die Darstellung des Teufels in der christlichen Kunst. Berlin 1931. 

38 Hermann Fischer, Schwäbisches Wörterbuch, Bd.IV, Tübingen 1914, Sp. 608. 

39 Lucian Reich, Hieronymus. Lebensbilder aus der Baar und dem Schwarzwald. Jubi- 
läumsausgabe. Freiburg im Breisgau 1958, S. 161. 

40 Ernst Meier, wie oben Anmerkung 27, S.147 f., Nr. 167. 

41 Hermann Eris Busse, Alemannische Volksfastnacht. S. 130 ff. 
Victor Mezger, Narro und Hänsele. 5.77. 
Herbert Berner, Fasnet im Hegau. Singen (Hohentwiel) 1959 (Pona S.126 ff., Hans 
Wagner, S.137 ff. Gustav Bender). 

42 Schmeller-Frommann-Maußer, Bd.I, Sp. 1304. 

43 Rudolf G. Puff, Marburg in Steiermark, Bd.II. Graz 1847, S. 119. 


9. Der liebe Augustin 
Die Wiener Lokalisierung einer Wandersage 


(In kürzerer Form zuerst erschienen in: 
Wiener Geschichtsblätter, Bd. 2/62, 1947, S.73 ff.) 


1 Vgl. vor allem Gustav Gugitz, Die Sagen und Legenden der Stadt Wien. Nach den 
Quellen gesammelt und mit kritischen Erläuterungen herausgegeben. Wien 1952, Nr. 141. 
Dazu S.214f. mit der wichtigsten Literatur. 

2 Karl August Schimmer, Wien seit sechs Jahrhunderten. Wien 1847, Bd.1, S.94 ff. 

8 Moritz Bermann, Alt- und Neu-Wien. Geschichte der Kaiserstadt und ihrer Um- 
gebungen. Wien, Pest, Leipzig 1880, S.927 ff. 
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4 Josef Schwerdfeger, Vienna gloriosa. Bilder und Studien aus Wiens Vergangenheit. 
Wien 1923, S.162 ff. 

8 Joh. Konstant. Feigius, Wunderbahrer Adlers-Schwung ... Wien 1694, Bd.I, S.335 f. 

6 Paul Sorbait, Pest-Beschreibung. Wien 1679, Bd. III, S. 127. 

7 Abraham a Sancta Clara, Wohl angefüllter Weinkeller. Wien 1710. Darauf hat wohl 
zum erstenmal aufmerksam gemacht Friedrich J. Ferzalek, Des lieben Augustin Ende 
(Neues Wiener Journal, Nr. 10 044 vom 23.10. 1921). 

Die handschriftliche Fassung der Geschichte: Abraham a Sancta Clara, Werke aus dem 
handschriftlichen Nachlaß herausgegeben von Karl Bertsche. Bd.III. Wien 1945, S.154. 

8 Abraham a Sancta Clara, Mercks Wienn. Wien 1680. Neudruck, herausgegeben von 
Leopold J. Wetzl. Wien 1946. 

° Zusammengestellt von Johannes Bolte in seiner Ausgabe der Werke Georg Wickrams, 
Bd. II (= Bibliothek des Litterarischen Vereins in Stuttgart, Bd. CCXXIX). Tübingen 
1903, S.332 ff. Dazu Anmerkungen S. 374. 

10 Wickram, herausgegeben von J. Bolte, wie oben, Bd. III, S. 332. 

11 Erlebniswirklichkeit und Erzählgestaltung lassen sich bei den älteren Berichten oft 
kaum unterscheiden. So notierte Kaiser Maximilian I. in seinem „Geheimen Jagdbuch“ 
über seinen „Gebirgsmeister“ Kaspar Lechthaler, „Lechthaler hat einen Bauern, ein 
Pferd, einen Wolf, einen Fuchs und eine Ente zugleich in der Wolfsgrube gefangen.“ 
Vgl. Bar. Reinhart Bachofen v. Echt und Wilhelm Hoffer, Jagdgeschichte Steiermarks. 
Bd.IV, Graz 1931, S.412. Aber man möchte bei unserer Kenntnis der entsprechenden 
Volkserzählungen doch annehmen, daß Lechthaler dem Kaiser schon die ausgeschmückte 
Geschichte erzählt haben dürfte. 

12 Vgl. besonders Erich Seemann, Art. Musik (Handwörterbuch des deutschen Aber- 
glaubens, Bd. VI, Sp. 633 ff.). 

13 Edda, übertragen von Felix Genzmer, Bd.I. Heldendichtung (= Sammlung Thule, 
Bd. I). Jena 1922, S. 48, Str. 33. 

14 J. G. Th. Graesse, Sagenbuch des Preußischen Staates. Glogau (1868), Bd.I, S.89, 
Nr. 74. 

15 Franz Kießling, Frau Saga im niederösterreichischen Waldviertel. II.Reihe. Wien 
1925, S.75 ff., Nr. 88. 

Ein Gegenstück, ebenfalls mit einem Geiger, dazu aus der Eifel: Matthias Zender, Volks- 
sagen der Westeifel (= Deutsches Volkstum am Rhein, Bd.1). Bonn 1935, S.48, Nr. 175. 

16 Johannes Nohl, Der schwarze Tod. Eine Chronik der Pest 1348 bis 1720 (= Der 
Kulturspiegel Bd.2). Potsdam 1924, 5.356. 

17 Nohl, ebendort, 5.356. 

18 Michael Lindeners Rastbüchlein und Katzipori. Herausgegeben von Franz Lichten- 
stein (= Bibliothek des Litterarischen Vereins in Stuttgart, Bd. CLXIII). Tübingen 1883, 
S.19 ff., Nr.7. 

19 Zu dieser Erscheinung der Requisitverschiebung vgl. Schmidt, Kulturgeschichtliche 
Gedanken zur Musik im Märchen (Musikerziehung, Bd. III, Wien 1950, S.3 ff.). 

20 Nohl, wie oben Anmerkung 16, S. 356. 

21 Vgl. Leopold Schmidt, Das Volkslied im alten Wien. Wien 1947, S. 41 f. 

22 Moritz Bermann, Alt-Wien in Geschichte und Sage. Wien 1865, S. 129 ff. 

Derselbe, Alt- und Neu-Wien. Geschichte der Kaiserstadt und ihrer Umgebungen. Wien 
1880, S.927 ff. 

23 Erich Schenk, Kleine Wiener Musikgeschichte. Wien 1947, S.93. 

Derselbe, Die Melodie des Liedes „O, du liaber Augustin“ (Volkslied, Volkstanz, Volks- 
musik, Bd. 49, Wien 1948, S. 49 ff.). 

24 Wilhelm Tappert, Wandernde Melodien. Eine musikalische Studie. Berlin 1889,S. 29 f. 

25 Nagl-Zeidler-Castle, Deutsch-Österreichische Literaturgeschichte. Bd.II/1, S. 506. 
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26 Nagl-Zeidler-Castle, ebendort, Bd.II/1, S.509. 

27 Der Freimüthige. Berlin 1803, $.23 f. 
Ausführliches Zitat bei E. K. Blümml und Gustav Gugitz, Alt-Wiener Krippenspiele. 
Wien 1925, S.54 f. 

28 Erk-Böhme, Deutscher Liederhort. Bd.II, S.751, zu Nr. 984. 

29 Georg Büchmann, Geflügelte Worte. Der Zitatänscharz des deutschen Volkes. Be- 
arbeitet von Adolf Langen. Berlin 1915, S.10. 

30 Abraham a Sancta Clara, Judas der Ertzschelm, Teil IV, S.531 f. 


10. Die Hand aus dem Grab 
Die Kinderzucht-Sage in einem Flugblattlied 


(In kürzerer Form zuerst erschienen in: 
Tiroler Heimatblätter, Bd.XXV, Innsbruck 1950, S.75 ff.) 


1 Vgl. beispielsweise: Annemarie Brückner, Volkstümliche Erzählstoffe auf Einblatt- 
drucken der Gustav-Freytag-Sammlung (Zeitschrift für Volkskunde, Bd.57, Stuttgart 
1961, 5.230 ff.). 

2 Steiermärkische Landesbibliothek, Graz, Nr. 42 115. 

3 Vgl. dazu Leopold Kretzenbacher, Nikolaus Beuttner aus Gerolzhofen in Franken, ein 
fränkisches Schulmeistersleben für die Steiermark (Zeitschrift des Historischen Vereins 
für Steiermark, Bd. 1962, S.101ff.). Leider ohne Hinweis auf: 

Leopold Schmidt, Geschichte der österreichischen Volkskunde. Wien 1951, $.27 f. 

4 Vgl. Leopold Schmidt, Niederösterreichische Flugblattlieder (Jahrbuch für Volkslied- 
forschung, Bd. VI, Berlin 1939, S. 104 ff.). 

5 Vgl. besonders Adalbert Riedl und Karl M. Klier, Lied- Flugblattdrucke aus dem 
Burgenland (= Wissenschaftliche Arbeiten aus dem Burgenland, Bd.20). Eisenstadt 1958. 

6 Vgl. Leopold Schmidt, Ein Hernalser Mirakel-Lied von 1729 (Wiener Geschichts- 
blätter, Bd. 16 (76), Wien 1961, S. 263 ff.). 

7 Wilhelm Bäumker, Das katholische deutsche Kirchenlied in seinen Singweisen. Bd. I, 
Freiburg i. Br. 1886, Nr. 220. 

8 Bäumker, ebendort, 5.94, Nr.306, und 5.102, Nr. 364. 

9 Schmidt, wie oben Anmerkung 4, Nr.40 und 42. 

10 Vgl. Paul Bernhard Rache, Die deutsche Schulkomödie und die Dramen vom Schul- 
und Knabenspiegel. Leipzig 1891. 

Alice Tröthandl-Berghaus, Die Dramen des Martin Hayneccius (= Deutsche Kultur, 
Literarhistorische Reihe). Wien 1927. 

11 Vgl. Leopold Schmidt, Das deutsche Volksschauspiel. Ein Handbuch. Berlin 1962, 
S.316f. 

12 Karl Adrian und Leopold Schmidt, Geistliches Volksschauspiel im Lande Salzburg 
(= Texte und Arbeiten zur religiösen Volkskunde, Bd.2). Salzburg 1936, S. 54. 

18 Paul Schlenther, Gerhart Hauptmann. Leben und Werke. Neue Ausgabe, bearbeitet 
von Arthur Eloesser. Berlin 1922, S.65 ff. 

14 Gerhart Hauptmann, Gesammelte Werke. Bd.III, Berlin 1906, S.17. 

15 Artur Kutscher, Frank Wedekind. Sein Leben und seine Werke. Bd. I, München 1922, 
$.223 f. 

16 Will-Erich Peuckert, Schlesische Sagen (= Deutscher Sagenschatz, o. Nr.). Jena 1924, 
$.132, dazu Anm. $.305. 

17 Philo vom Walde, Schlesien in Sage und Brauch. Berlin 1883, S. 152. 
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18 Richard Kühnau, Schlesische Sagen. Bd.III, Leipzig 1912, Nr. 1790. 

19 Adalbert Kuhn und Wilhelm Schwartz, Norddeutsche Sagen, Märchen und Ge- 
bräuche. Leipzig 1848, S.46. 

20 Johannes Bolte und Georg Polivka, Anmerkungen zu den Kinder- und Hausmärchen 
der Brüder Grimm. Bd.II, Leipzig 1913, S. 550 ff. 

21 Handwörterbuch der Sage. Herausgegeben von Will-Erich Peuckert. Bd.I, Göttingen 
1961, Sp. 56. 

22 Hans Sachs, Sämtliche Fabeln und Schwänke. Herausgegeben von Edmund Goetze 
und Carl Drescher (= Neudrucke deutscher Litteraturwerke des XVI. und XVII. Jahr- 
hunderts, Nd. 207—211). Halle 1904, S.338 ff., Nr. 811. 

23 Johann Krüger, Bilder aus der Geschichte Bremens. 1885. Dazu: Hermann Tardel, 
Bremische Sagen nach Kunstwerken (Niederdeutsches Jahrbuch für Volkskunde, Bd. XXII, 
Bremen 1947, S. 104 ff.). | 

24 Ernst Deecke, Lübische Geschichten und Sagen. Lübeck 1852, S.270, Nr. 153. 

25 Otto Knoop, Sagen und Erzählungen aus der Provinz Posen. Posen 1893,S. 129 f., Nr.5. 

26 Knoop, ebendort, S.351, Nr. XLII, 5. 


396 


II. Legende 


1 Heinrich Günter, Psychologie der Legende. Studien zu einer wissenschaftlichen Heili- 
gen-Geschichte. Freiburg 1949, S.6ff.: Eine knappe Durchmusterung der Grimmschen 
Sagen und Märchen auf Legendenstoffe. 

2 Johann Paul Kaltenbaeck, Mariensagen aus Österreich. Wien 1854. 

3 Dag Strömbäck, Die Wahl des Kirchenbauplatzes in der Sage und im Volksglauben 
mit besonderer Rücksicht auf Schweden (Humaniora. Essays in Literature, Folklore, 
Bibliography. Honoring Archer Taylor on his Seventieth Birthday, ed. Wayland D. Hand, 
"Gustave O. Arlt. Locust Valley 1960, S. 37 ff.). 

4 Marie Andree-Eysn, Volkskundliches aus dem bayerisch-österreichischen Alpengebiet. 
Braunschweig 1910. 

5 Ernst Lucius und Gustav Anrich, Die Anfänge des Heiligenkults in der christlichen 
Kirche. Tübingen 1904. 

6 Hippolyte Delehaye, Légendes hagiographiques. Brüssel 1905. 

7 Heinrich Günter, Legendenstudien. Heidelberg 1906. 

8 Derselbe, Die christliche Legende des Abendlandes (= Religionswissenschaftliche Bi- 
bliocthek, Bd.2). Heidelberg 1910. 

9 Derselbe, Psychologie der Legende, wie Anmerkung 1. 

10 Rudolf Kriss, Die religiöse Volkskunde Altbayerns, dargestellt an den Wallfahrts- 
bräuchen. Baden bei Wien 1933. 

11 Stefan Beissel, Wallfahrten zu Unserer Lieben Frau in Geschichte und Legende. 
Freiburg ı.Br. 1913. 

12 Gustav Gugitz, Österreichs Gnadenstätten in Kult und Brauch. 5 Bände. Wien 
1955—1958. 

13 Hellmut Rosenfeld, Legende (= Sammlung Metzler. Realienbücher für Germanisten, 
Abt. Poetik). Stuttgart 1961. 

14 Leopold Kretzenbacher, Legendenforschung in Innerösterreich (Carinthia I, Bd. 141, 
Klagenfurt 1951, $S.792 ff.). 

15 Derselbe, Die steirische Legende vom immerwährenden Brot (Neue Chronik zur 
Geschichte und Volkskunde der innerösterreichischen Alpenländer, Nr.61 vom 8. Feber 
1961, Graz). 

16 Derselbe, Die Legende vom heilenden Schatten. Grundlagen, Erscheinungsformen 
und theologische Funktion eines Erzählmotives (Fabula, Bd.IV, Berlin 1961, S.231ff.). 

17 Derselbe, St.Dismas, der rechte Schächer, Legenden, Kultstätten und Verehrungs- 
formen in Innerösterreich (Zeitschrift des Historischen Vereins für Steiermark, Bd. XLII, 
Graz 1951, S. 119 ff.). 

18 Derselbe, St. Kümmernis in Innerösterreich. Bilder, Legenden und Lieder (Zeitschrift 
des Historischen Vereins für Steiermark, Bd. XLVI, Graz 1953, $.128 ff.). 

19 Derselbe, Die Legende von der Hostie im Bienenstock. Vom Predigtmärlein des 
Mittelalters zur lebendigen Volksdichtung (Zeitschrift für Volkskunde, Bd.56, Stuttgart 
1961, S.177 ff.). 

20 Wolfgang Brückner, Sagenbildung und Tradition. Ein methodisches Beispiel (Zeit- 
schrift für Volkskunde, Bd. 57, Stuttgart 1961, S. 26 ff.). 

21 Leopold Kretzenbacher, Faust in Mariazell (Chronik des Wiener Goethe- Vereins, 
Bd.LV, Wien 1951, S.28 ff.). 

22 Derselbe, Misdalenenlestndi und Volksschauspiel (Beiträge zur Volkskunde Tirol, 
Festschrift zu Ehren Hermann Wopfners, Teil 2 = Schlern-Schriften Bd.53, Innsbruck 
1948, S.219 ff.). 
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Derselbe, Legende und Spiel vom 'Traumgesicht des Sünders auf der Jenseitswage. Zu 
Fortleben und Gehaltwandel einer frühchristlichen Legende um einen „sozialen“ Heili- 
gen (Rheinisches Jahrbuch für Volkskunde, Bd. VII, Bonn 1959, S.145 ff.). 

23 Derselbe, Die Seelenwaage. Zur religiösen Idee vom Jenseitsgericht auf der Schick- 
salswaage in Hochreligion, Bildkunst und Volksglaube (= Buchreihe des Landesmuseums 
für Kärnten, Bd.4). Klagenfurt 1958, S. 201 ff. 

24 Derselbe, Heimat im Volksbarock. Kulturhistorische Wanderungen in den Südost- 
alpenländern (= Buchreihe des Landesmuseums für Kärnten, Bd. 8). Klagenfurt 1961. 

25 Max Michel, Die Volkssage bei Abraham a Sancta Clara (= Form und Geist, Bd. 31). 
Leipzig 1933. 

26 Robert Böck, Pfarrer Andreas Strobl. Ein vergessener Predigtschriftsteller des 
17. Jahrhunderts (Bayerisches Jahrbuch für Volkskunde, München 1953, $.149 ff.). 

27 Elfriede Moser-Rath, Predigtmärlein der Barockzeit. Quellen zur Volkserzählung 
des 17. und 18. Jahrhunderts (Bayerisches Jahrbuch für Volkskunde, 1957, $.129 ff). 
Dieselbe, Münchener Volksprediger der Barockzeit (Bayerisches Jahrbuch für Volks- 
kunde, 1958, S.85 ff.). 

Dieselbe, Erzähler auf der Kanzel. Zu Form und Funktion des barocken Dredismmärkens 
(Fabula, Bd.2, Berlin 1959, S.1ff.). 

Dieselbe, Predigt und Volksüberlieferung (Internationaler Kongreß der Volkserzählungs- 
forscher in Kiel und Kopenhagen 1959. Vorträge und Referate. Berlin 1961, $.206 ff.). 

28 Abraham a Sancta Clara, Gack, Gack, Gack a ga, einer wunderseltsamen Hennen in 
dem Herzogtum Bayern. München 1685. 

Vgl. Rudolf Kriss, Volkskundliches aus altbayrischen Gnadenstätten. Augsburg 1930, $.92 f. 


1. Der hl. Prokop von Sazawa 
Legenden und Sagen um den Bergbaupatron Böhmens 


(Zuerst in kürzerer Fassung erschienen in: 
Festschrift für Ernst Preuschen = Archaeologia Austriaca, Beiheft 3, Wien 1958, S. 143 ff.) 


1 Vgl. Georg Schreiber, Alpine Bergwerkskultur, Bergleute zwischen Graubünden und 
‚Tirol in den letzten Jahrhunderten. Innsbruck 1956. 

2 Georg Schreiber, Apostel und Evangelisten als Bergwerksinhaber, Studien zur Sozial- 
geschichte und Volkskunde alpiner Räume (Rheinisches Jahrbuch für Volkskunde, Bd. III, 
Bonn 1952, S.145 ff.). 

Ernst Schneider, Bergmannsfrömmigkeit im Spiegel der Bergbaunamengebung. Ein Bei- 
trag zur Sakralkultur im Bergbau (Rheinisches Jahrbuch für Volkskunde, Bd. VIII, Bonn 
1957, S. 26 ff.). 

S$ Gerhard Heilfurth, St.Daniel im Bergbau (= Leobener Grüne Hefte, H.17). 
Wien 1955. 

Derselbe, Das Heilige und die Welt der Arbeit, am Beispiel der Verehrung des Propheten 
Daniel im Montanwesen Mitteleuropas (Sonderdruck aus Bd.10 der Schriften der Phi- 
lipps-Universität, Marburg an der Lahn 1963). | 

4 Allgemeine Grundlagen und zahlreiche Einzelangaben bei Kaspar Graf Sternberg, 
Umrisse einer Geschichte der böhmischen Bergwerke. 2 Bände, Prag 1836. 

5 Johann Ev. Stadler und F. J. Heim, Vollständiges Heiligenlexikon, Augsburg 1858 ff., 
Bd.4, S.991. — 

Josef Gebhardt, Heilige Sagen in Österreich. Neue Folge, Wien 1856, S. 247 ff. 
Rudolf Pfleiderer, Die Attribute der Heiligen. Ulm 1898, S. 46. 
Helen Roeder, Saints and their Attributes. London 1955, S.135. 


398 


III. Legende 


6 Sternberg, wie Anmerkung 4, Bd.1/1, $S.192, 234 f. 

7 Sternberg, ebendort, Bd. I/1, S. 422. 

8 Sternberg, ebendort, Bd. 1/1, S. 457. 

9 Sternberg, ebendort, Bd. 1/1, S. 220. 

10 Sternberg, ebendort, Bd.1/2, S. 53. 

1 J. G. Sommer, Das Königreich Böhmen, statistisch-topographisch dargestellt. Prag 
1833—1849, Bd. XII, S.31 f. 

12 Julius Lippert, Socialgeschichte Böhmens in vorhussitischer Zeit. Prag—Wien 1896, 
Bd. II, S.12f. 

18 Sternberg, wie oben, Bd. I/2, S.14f. 

14 Sommer, Das Königreich Böhmen, Bd. III, S. 69, Bd. XII, S.31. 

Kunsttopographie von Böhmen, Bd. Kolin, I. Teil. Prag 1898, S. 388 ff. 

15 Ernst Benz, Russische Heiligenlegenden. Zürich 1953, S.283 ff. Dazu S. 508. 

16 Romuald Bauerreiß, Kirchengeschichte Bayerns. München 1950, Bd. II, S.21 ff. 

17 Otto Freiherr von Reinsberg-Düringsfeld, Fest-Kalender aus Böhmen. Prag 1864, 
S.388 ff. 

18 Vgl. Heinrich Günter, Psychologie der Legende. Studien zu einer wissenschaftlichen 
Heiligen-Geschichte. Freiburg 1949, S.124, 125 u.ö. 

19 Sommer, wie Anmerkung 11, Bd. XII, S.32. 

20 J. B. Mehler, Der hl. Wolfgang, Bischof von Regensburg. Regensburg 1894, $.238. 

21 Gebhart, Heilige Sagen in Österreich, S. 250. 

22 Wilhelm Creizenach, Geschichte des neueren Dramas. Bd.I, Halle 1911, $. 354. 

23 Bauerreiß, Kirchengeschichte Bayerns, Bd.II, S.38f.; 1000 Jahre St. Gunther. Fest- 
schrift zum Jahre 1955. 2 Bände. Köln 1955. In Bd.I, $.92 ff.: Ernst Klebel, Der heilige 
Gunther in der deutschen Reichspolitik. 

24 Sommer, wie oben, Bd. XII, S. 31 f. 

25 Sommer, ebendort, Bd. XI, S. 32. 

26 Sommer, ebendort, Bd. XII, S.32f. 

27 Zum Problem des barocken Verständnisses für die Eremitenmönche vgl. Karl 
Vossler, Poesie der Einsamkeit in Spanien. München 1940. Dazu die förderliche Bespre- 
chung von Georg Schreiber: Theologische Revue, Bd.40, 1941, Sp. 115 ff. 

28 Sternberg, wie Anmerkung 4, Bd.1/2, S.76. 

29 Sternberg, ebendort, Bd.I/1, S.381. 

30 Vgl. Otto Fischer, Karl IV., Deutscher Kaiser, König von Böhmen. Bremen 1941, 
$.164 ff. 

31 Lippert, wie Anmerkung 12, Bd. II, S. 215. 

32 Lippert, ebendort, Bd. II, 5.272, Anm. 2. 

33 Veit Gadient, Prokop von Templin. Sein Leben und seine Werke (= Deutsche 
Quellen und Studien, H.3). Regensburg 1913, S.14f. 

34 Sommer, wie oben, Bd. III, S.69, Bd. XII, S. 31. 

35 Sommer, ebendort, Bd. XII, S.31 f. 

36 Sommer, ebendort. Auch der hl. Gunther weihte seine Kirche in Rinchnach dem hl. 
Johannes dem Täufer, der als Urbild aller Eremiten angesehen wurde. Bauerreiß, Bd.II, 
5.40. 

37 Reinsberg-Düringsfeld, wie Anmerkung 17, S.341. 

38 Zu der Fußspur-Legende vgl. Rudolf Kriss, Die VOR kunde der Altbayerischen 
Gnadenstätten, Bd. III, München 1956, S.75f. 

39 Sommer, wie oben, Bd. XII, S.33. 

40 Viktor Karell, Aus Böhmens Sagenschatz. Eger 1936, S.51. 

41 Zu dem verbreiteten Legendenzug vgl. Günter, wie Anmerkung 18, $.54, 127. 

42 Reinsberg-Düringsfeld, Fest-Kalender aus Böhmen, $.343. 
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43 Reinsberg-Düringsfeld, ebendort. 

44 Reinsberg-Düringsfeld, ebendort, S. 343. 

45 Reinsberg-Düringsfeld, ebendort. 

46 Gemälde des Historischen Museums Frankfurt am Main. Bearbeitet von Wolfram 
Prinz. Frankfurt am Main 1957, S.26f. 

47 Pfleiderer, Attribute der Heiligen, S. 46. 

48 Sommer, wie oben, Bd. XII, S.31. 

49 Karell, Aus Böhmens Sagenschatz, S.50f. 

60 Friedrich Mibes, Himmlisches Jerusalem. Prag 1722, S.358. 

Zitiert von Georg Schreiber, Deutsche Bauernfrömmigkeit in volkskundlicher Sicht 
(= Forschungen zur Volkskunde, Bd. 29). Düsseldorf 1937, S.26. _ 

51 Abgebildet in Schönhengster Jahrbuch 1961, S.75. 

62 Reinsberg-Düringsfeld, wie oben, $.341. 

53 Reinsberg-Düringsfeld, ebendort, S. 343. 

54 H. Hallwich, Geschichte der Bergstadt Graupen. Prag 1868, S.5. Ich verdanke den 
Hinweis der Freundlichkeit von Friedrich Sieber, Dresden. 

Vgl. auch Herta Wolf-Beranek (Zeitschrift für Volkskunde, Bd.52, Stuttgart 1955, 
S. 222 f.). 

55 Reinsberg-Düringsfeld, wie oben, S.342f. 

56 Vgl. allgemein Gerhard Heilfurth, St. Barbara als Berufspatronin des Bergbaues. Ein 
Streifzug durch ihren mitteleuropäischen Verehrungsbereich (Zeitschrift für Volkskunde, 
Bd.53, Stuttgart 1956/57, S.1ff.). 

57 Gustav Gugitz, Das Jahr und seine Feste im Volksbrauch Österreichs. Bd.II. Wien 
1950, S.8 ff.: Der heilige Ulrich und seine Brunnen. 

58 Friedrich Mibes, wie Anmerkung 50, Schreiber $.26. 

59 Freundliche Mitteilung von Josef Hanika, München 1958. 

60 Reinsberg-Düringsfeld, wie oben, S.343. 

61 Reinsberg-Düringsfeld, ebendort. 

62 K. Fojtik, Aus den Ergebnissen der ethnographischen Forschungen im Rossitz-Osla- 
waner Steinkohlenrevier (Acta Ethnographica, Bd. V, Budapest 1956, $.293, 295 f.). 


2. Ein Rosenwunder 
Die Beatrix-Legende von Mariahof in Steiermark 


(Zuerst in kürzerer Form erschienen in: 
Neue Chronik zur Geschichte und Volkskunde dre innerösterreichischen Alpenländer, 
Nr. 46, Beilage zur Südost-Tagespost, Graz, 6. Juli 1957, S.1) 


1 Eberhard Hempel und Eduard Andorfer, Steiermark (= Dehio Handbuch der Kunst- 
denkmäler Österreichs). Wien 1956, S.175. 

2 Othmar Wonisch, Die Zuschöriskeit des Graslupptales zu Steiermark oder Kärnten 
(= Forschungen zur Verfassungs- und Verwaltungsgeschichte der Steiermark, Bd.XIV). 
Graz 1956, S.17f. 

3 Othmar Wonisch, Die Kunstdenkmäler des Benediktinerstiftes St. Lambrecht (= 
Österreichische Kunsttopographie, Bd. XXXI). Wien 1951, S.99f. 

4 Vgl. die Stammtafel bei August Jaksch, Geschichte Kärntens bis 1335. Bd. II, Klagen- 
furt 1929. 

5 Othmar Wonisch, Förderung des Hemmakultes durch das Stift St.Lambrecht (Ca- 
rinthia I, Bd.151, Klagenfurt 1961, S.769). 
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6 Zahn druckt hier „premio“, doch kann es dem Sinn nach nur „gremio“ heißen. 

7 Josef v. Zahn, Peter Weixler’s Chronik des Stiftes St. Lambrecht (Steiermärkische 
Geschichtsblätter, Bd. VI, Graz 1885, S.7 f.). 

8 Die Legenda aurea des Jacobus de Voragine, aus dem Lateinischen übersetzt von 
Richard Benz. Heidelberg o. J., Dünndruckausgabe, $.874 ff. 

9 Hugo Kehrer, Francisco de Zurbaran. München 1918, Taf. 61. 

10 Heinrich Günter, Psychologie der Legende. Studien zu einer wissenschaftlichen 
Heiligen-Geschichte. Freiburg 1949, S.126 ff. 

11 Schmidt, Gestaltheiligkeit im bäuerlichen Arbeitsmythos (= Veröffentlichungen 
des Österreichischen Museums für Volkskunde, Bd.I). Wien 1952, S.146 ff. 


3. Die Kornfeldlegende 


Ein apokryphes Motiv von der Flucht nach Ägypten 
in Volkserzählung, Volkslied, Schauspiel und bildender Kunst 


(In kürzerer Form zuerst erschienen in: 
Alte und neue Kunst. Wiener kunstwissenschaftliche Blätter. Bd. IV, Wien 1955, S.24 ff.) 


1 Vgl. Leopold Schmidt, Spaten-Forschungen. Zu einigen Arbeitsgeräten des frühen 
Ackerbaues (Archiv für Völkerkunde, Bd. VIII, Wien 1953, S.76 ff.). 

Derselbe, Schaufel-Notiz. Zu einem europäischen Arbeitsgerät des Spätmittelalters (Archiv 
für Völkerkunde, Bd.IX, Wien 1954, S.92 ff.). 

Derselbe, Das Stachelhalsband des Hirtenhundes (Deutsches Jahrbuch für Volkskunde, 
Bd. VI, Berlin 1960, S. 154 ff.). 

2 Leopold Schmidt, Geschichtliche Grundlagen der Gerätekultur. Zu den Aufgaben 
der Erforschung des bäuerlichen Arbeitsgeräts, dargetan an den Sägeräten in Kärnten 
(Carinthia I, Bd. 147, Klagenfurt 1957, S.773 ff.). 

Derselbe, La diffusione del cesto da semina lungo l’orlo meridionale alpino (Ce fastu? 
Bd. XXXII, Udine 1956, S. 3 ff.). 

3 Vgl. Niilo Valonen, Kylvinvakka (= Säekörbe) (Kotiseutu, Bd. I, Helsinki 1946). 

4 Vgl. Karl Künstle, Ikonographie der christlichen Kunst. Freiburg i.Br. 1928, Bd.I, 
5.368. 

Reallexikon der deutschen Kunst, Bd.I, Sp.800f.: Artikel Apokryphen. 

Die Zitate bei Künstle sind mangelhaft, zum Teil irreführend. Nach Künstle Bd. I, S.368 
soll sich die Kornfeldlegende auf einem Bild von Hans Memling in der Alten Pinakothek 
in München befinden. Auf der Abbildung des Bildes ist die Szene jedoch leider nicht zu 
entnehmen. Ferner gibt Künstle an, daß die Kornfeldlegende sich von folgenden Apo- 
kryphen-Stellen herleite: Pseudo-Matthäus c.XX und Evangelium infantiae arabicum 
c.XXIII. Die erstgenannte Stelle bietet die Palmbaumlegende, die zweite die Räuber- 
erzählung. Die Kornfeldlegende jedoch wird beide Male nicht erzählt. 

Der Artikel Apokryphen im Reallexikon der deutschen Kunst behandelt die Kornfeld- 
legende überhaupt nicht. 

5 Karl Vogler, Die Ikonographie der Flucht nach Ägypten. Dissertation Heidelberg 1930. 

6 Hans Wentzel, Die Kornfeldlegende in Parchim, Lübeck, den Niederlanden, England, 
Frankreich und Skandinavien (Festschrift für Kurt Bauch. Kunstgeschichtliche Beitrage, 
München 1957, S. 177 ff.). 

7 Ernst Trenkler, Livre d’heures. Handschrift 1855 der Österreichischen National- 
bibliothek (= Wolfrumbücher Nr.15). Wien (1948). 

8 Trenkler, ebendort, S.28. 
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® Leopold Schmidt, Barbara- und Luciaweizen. Die Verbreitung der weihnachtlichen 
Tellersaat im Burgenland (Kultur und Volk. Beiträge zur Volkskunde aus Österreich, 
Bayern und der Schweiz. Festschrift für Gustav Gugitz = Veröffentlichungen des Oster- 
reichischen Museums für Volkskunde, Bd. V, Wien 1954, S. 405 f.). 

10 Oskar Dähnhardt, Natursagen. Eine Sammlung naturdeutender Sagen, Märchen, 
Fabeln und Legenden. Bd. II, Leipzig und Wien 1909, S. 61 f. 

11 Wilhelm Creizenach, Geschichte des neueren Dramas. Bd.I, Mittelalter und Früh- 
renaissance. Halle a.S. 1911, S. 254. 

12 Robert Reinsch, Die Pseudo-Evangelien von Jesu und Marias Kindheit in der roma- 
nischen und germanischen Literatur. Mit Mitteilungen aus Pariser und Londoner Hand- 
schriften: Halle 1879, S. 60 ff. 

13 Reinsch, ebendort, $.94. 

14 Creizenach, wie oben, Bd.I, S.254. 

15 Emile Male, L’art religieux du XIIIe siècle en France. Paris 1923, S.220. 

16 Friedrich Winkler, Die altniederländische Malerei. Die Malerei in Belgien und Hol- 
land von 1400 bis 1600. Berlin 1924, S.215, Abb. 131. 

17 Vgl. Maurits de Meyer, Sikkel, Zichte, Zeis en Pik (Volkskunde. Driemaandelijksch 
tijdschrift voor de studie van het volksleven. N.R. Bd.5, Amsterdam 1946, S. 145 ff.). 
Leopold Schmidt, Die Kurzstielsense. Zur Verbreitung und Geltung einer Gruppe euro- 
päischer Ernteschnittgeräte (Archiv für Völkerkunde, Bd. V, Wien 1952, $.159ff.). Das 
Bildzeugnis der Sichte bei Patinier ist dort noch nicht berücksichtigt, wie die quellen- 
mäßige Darstellung heute überhaupt bereits sehr erweitert werden könnte. 

Gleichfalls die Sichte verwendet der Bauer in der Darstellung der Kornfeldlegende auf 
- dem Altar der Marienkirche von Lübeck, 1518. Abb. bei Hans Wentzel, wie oben An- 
merkung 6, A.179, Abb.2. 

18 Louis Pinck, Verklingende Weisen. Volkslieder aus Lothringen. Bd. II, Kassel 1928, 
$.316f. 


4. Das Wimpassinger Kreuz 


Ein Wiener Gnadenbild in Geschichte und Legende 


(In kürzerer Form zuerst erschienen in: 
Unsere Heimat. Niederösterreich und Wien, Bd. XVII, Wien 1946, S.65 ff.) 


1 Dehio-Ginhart, Handbuch der deutschen Kunstdenkmäler. II. Osterreich. Bd.2, Wien 
1938, S.675 f. 

2. Die Legende bei mehreren älteren Wiener Historikern. Hiernach (Ein Geschichts- 
freund), Kaiser Josef II. und seine Zeit, nach dem Urtheile seiner Freunde und Feinde. 
Amberg 1874, S.152 ff. (bringt die Legende nach Karl Schimmer, Wien seit sechs Jahr- 
hunderten. Wien 1847). 

3 Erich Strohmer, Altdeutsche Kunst im Donauland. Ausstellungskatalog. Wien 1939, 
S. 48, Nr. 210. 

Kritiklos wurde die Ansicht Strohmers und Karl Ottingers übernommen von Friedrich 
Walter, Wien. Die Geschichte einer deutschen Großstadt an der Grenze. Bd.I, Wien 1940, 
5.84. 

4 Rudolf Kriss, Die Volkskunde der altbayrischen Gnadenstätten. Bd.II, München- 
Pasing 1955, S. 265. 

5 Gustav Gugitz, Österreichs Gnadenstätten in Kult und Brauch. Bd.I, Wien. Wien 
1955, S. 89. 
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6 Die Blümlein des Heiligen Antonius von Padua. Nach einer volkstümlich italienischen 
Übersetzung des „Liber Miraculorum“ aus dem 15. Jahrhundert herausgegeben von Luigi 
Guidaldi. Würzburg 1937, S.19, Kap. XII. 

7 Ernst Schmidt, Kultübertragungen (= Religionswissenschaftliche Versuche und Vor- 
arbeiten, Bd.X). Tübingen 1910. 

8 Rudolf Kriss, Die Volkskunde der altbayrischen Gnadenstätten. Bd.III. Theorie des 
Wallfahrtswesens. München-Pasing 1956, S. 84 ff. 

9 Romuald Bauerreiß, Sepulcrum domini. Studien zur Entstehung der christlichen 
Wallfahrt auf deutschem Boden (= Abhandlungen der Bayerischen Benediktinerakademie, 
Bd. I). München 1936, S.28 f. 

10 Martin Ninck, Die Bedeutung des Wassers im Kult und Leben der Alten. Eine 
symbolgeschichtliche Untersuchung (= Philologus, Supplementband XIV, Heft II). 
Leipzig 1921. 

11 Leopold Schmidt, Volkskunde zwischen Wirtschaftsgeschichte und Kulturgeographie 
(Österreichische Zeitschrift für Volkskunde, Bd.IX/58, Wien 1955, S. 1 ff.). 

12 Dag Strömbäck, Die Wahl des Kirchenbauplatzes in der Sage und im Volksglauben 
mit besonderer Rücksicht auf Schweden (Humaniora. Essays in Literature, Folklore, Bi- 
bliography. Honoring Archer Taylor on his Seventieth Birthday. New York 1960, S. 37 ff., 
besonders: S. 44 ff.). 

13 Georg Wagner, Volksfromme Kreuzverehrung in Westfalen, von den Anfängen bis 
zum Bruch der mittelalterlichen Glaubenseinheit (= Schriften der Volkskundlichen Kom- 
mission des Landschaftsverbandes Westfalen-Lippe, Bd. 11). Münster 1960, S. 178. 

14 Georg Wagner, Von mittelalterlicher Kreuzverehrung in Norwegen und ihren Be- 
ziehungen zu Westfalen (Rheinisch-Westfälische Zeitschrift für Volkskunde, Bd. VIII, 
Münster 1961, S. 137 ff.). 

15 Benedikt Welser, Heilige Heimat. Von Gnadenort zu Gnadenort in Baden-Württem- 
berg. Ehingen (1956), S. 116. 

16 Rudolf Kriss, Die Volkskunde der altbayrischen Gnadenstätten. Bd.I, München- 
Pasing 1953, S. 17. | 

17 Kriss, ebendort, Bd. I, S. 227. 

18 Gustav Gugitz, Österreichs Gnadenstätten in Kult und Brauch. Bd. 5: Oberösterreich 
und Salzburg. Wien 1958, S.10. 

19 Gustav Gugitz, Die Sagen und Legenden der Stadt Wien. Nach den Quellen gesam- 
melt und mit kritischen Erläuterungen herausgegeben. Wien 1952, S. 191. 

20 Gugitz, ebendort, zu Nr. 80. 

21 Die frühere Verehrung und die spätere Wegschaffung in der Wiener Literatur: 
Wahrhaffte und gantz neue aussführliche Beschreibung von der Kais. Haupt- und Resi- 
dentz-Stadt Wienn ... gesangweis yu vernehmen. Wien 1722, V.61—66. 

Nicolaus Klauserwiz, Seria mixta jocis, seu libri tres epigrammatum etc. Viennae 1737, 
S.56f. 

Fünfhundertjährige Denkwürdigkeiten des löbl. Closters deren minderen Coireanna 
S. Francisci . . . Wienerisch Neustadt o. J., S. 24 f. 

Realis, Geschl diten, Sagen und Merkwürdigkeiten aus Wiens Vorzeit und Gegenwart. 
Wien 1841, S. 189 ff. 

Josef Gebhart, Heilige Sagen in Osterreich. Wien 1856, S. 6 ff. 

G. Salvadori, Die Minoritenkirche. Wien 1894, S. 152 ff. 

22 Zur Dismas-Verehrung vgl. Leopold Kretzenbacher, St. Dismas, der rechte Schächer. 
Legenden, Kultstätten und Verehrungsformen in Innerösterreich (Zeitschrift des Histo- 
rischen Vereins für Steiermark, Bd. XLII, Grab 1951, S. 119 ff.). 
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23 Wienerische Kirchenzeitung, herausgegeben von Propst Wittola, 1785, S.196 ff. Aus- 
führliche Auszüge daraus bei Otto Maußer, in: Obermayr, Bildergalerie klösterlicher 
Mißbräuche (= Satirische Bibliothek, Bd. II). München 1913, S. 182 ff. 

24 Alfred Missong, Heiliges Wien. Ein Führer durch Wiens Kirchen und Kapellen 
(= Osterreich, Religion und Kultur, Bd. IV). Wien 1933, S. 161. 

Gustav Gugitz, Das Ährenkruzifix in der Trinitarierkirche. Ein Beitrag zu seiner Ge- 
schichte und seinem Brauchtum (Wiener Geschichtsblätter, Bd. 13 (73), Wien 1958, S. 49 ff.). 

25 Gustav Gugitz, Osterreichs Gnadenstätten in Kult und Brauch. Bd.2: Niederöster- 
reich und Burgenland. Wien 1955, S. 237 f. 

26 (Ein Geschichtsfreund), Kaiser Josef II. und seine Zeit. Amberg 1874, S.152 ff. (nach 
Schimmer). 

27 Erich Strohmer, Altdeutsche Kunst im Donauland, wie Anmerkung 3, S.9 und S. 48. 

28 Jacob Burckhardt, Der Cicerone. Eine Anleitung zum Genuß der Kunstwerke Italiens. 
Stuttgart 1939 (= Kröners Taschenausgaben Bd. 134), $.735. 

Vgl. außerdem Karl Künstle, Ikonographie der christlichen Kunst. Freiburg ı.Br. 1928, 
Bd. I, S. 456 ff. 

29 Luigi Coletti, Die frühe italienische Malerei. I. Das 12. und 13. Jahrhundert — Giotto 
(= Geschichte der italienischen Malerei in Einzeldarstellungen). Wien 1941, S.XVIII ff. 

30 Henry Thode, Giotto. 3. Aufl. durchgesehen von W. F. Volbach (= Knacfuß’ 
Künstlermonographien Bd. 43). Bielefeld und Leipzig 1926, S. 124 ff. 

31 Luigi Coletti, Die frühe italienische Malerei, wie oben Anmerkung 29, Bd. I, Wien 
1941, Tafel 35. 

32 Burckhardt, Der Cicerone. Stuttgart 1939, S.735. 


5. Die Legende von der mit Pulver gefüllten Kerze | 


Zu einem Türkenmotiv der innerösterreichischen Wallfahrten 


(In kürzerer Fassung zuerst erschienen in: 


Blätter für Heimatkunde, Bd. 24, Graz 1950, 5.75 ff.) 


1 Hans von der Sann, Sagen aus der grünen Mark. Volksausgabe. 2. Aufl. Graz 1920, 
5.77. 
Hans Pirchegger, Sagenkränzlein aus der grünen Steiermark. Graz 1924, S.59 f. 
Gustav Gugitz, Das Türkenmotiv in den Gnadenstätten der Ostmark (Jahrbuch für Lan- 
deskunde von Niederösterreich, Bd. XXVIII, Wien 1943, $.370). 

2 Gustav Gugitz, Österreichs Gnadenstätten in Kult und Brauch. Bd.4: Kärnten und 
Steiermark. Wien 1956, S. 231. 

3 Gugitz, Das Türkenmotiv, wie oben, S. 370, Anm. 4. 

4 Gugitz, Österreichs Gnadenstätten, Bd. 4, S. 179. 

5 Zeitschrift des Historischen Vereins für Steiermark, Bd. X, 1912, S.70£. 
Gugitz, Das Türkenmotiv, wie oben, S.370. 

6 Georg Graber, Sagen aus Kärnten. 4. Aufl. Leipzig 1927, S. 363, Nr. 491. 
Gugitz, Das Türkenmotiv, wie oben, S. 373. 

1 Graber, Sagen aus Kärnten, S.370, Nr. 507. 
Gugitz, Das Türkenmotiv, 5.373, Anm. 5. 
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8 Michael Dengg, Lungauer Volkssagen. Tamsweg 1922, S.28. 

9 Gugitz, Das Türkenmotiv, $.370, erwähnt ein niederösterreichisches Vorkommen, 
ohne jedoch eine Quelle anzugeben. Vermutlich hat er an Maria Anzbach gedacht. Dort 
sollen die Türken an der Kanzel eine Fackel angebracht haben, um die Kirche in Brand 
zu stecken; die Fackel erlosch jedoch, ihre Reste wurden in einem Glasschrank aufbewahrt. 
Vgl. Edmund Frieß und Gustav Gugitz, Aufbau und Grenzen der Kultdynamik in Maria- 
Anzbach (Jahrbuch der österreichischen Leo-Gesellschaft, Wien 1936, S.92 f.). Das ist aber 
eben doch nicht das Pulverkerzen-Motiv. 

10 Vgl. Rudolf Kriss, Die religiöse Volkskunde Altbayerns, dargestellt an den Wall- 
fahrtsbräuchen. Baden bei Wien 1933, S. 91 ff. 

11 Fritz Schachermeyr, Poseidon und die Entstehung des griechischen Götterglaubens. 
Bern 1950, S.189 ff. 

12 Vgl. zum Brauch des Münzenanklebens an Gnadenbildern im neugriechischen Bereich: 
Bernhard Schmidt, Das Volksleben der Neugriechen und das hellenische Altertum. Leip- 
zig 1871, 8.173. 

Rudolf Kriss und Hubert Kriss-Heinrich, Peregrinatio r.eo-hellenika. Wallfahrtswande- 
rungen im heutigen Griechenland und in Unteritalien (= Veröffentlichungen des Oster- 
reichischen Museums für Volkskunde, Bd. VI). Wien 1955, S.174 ff. 

18 Paul Hallgarten, Rhodos. Die Märchen und Schwänke der Insel. Frankfurt a.M. 1929, 
S.62ff. 

14 Zündkerzen im Kloster (Süddeutsche Zeitung Nr. 6 vom 8./9. Januar 1955, S. 6). 

15 Hermann Bausinger, „Historisierende* Tendenzen im deutschen Märchen seit der 
Romantik. Requisitverschiebung und Requisiterstarrung (Wirkendes Wort, Bd.10, 1960, 
5.279 ff.). 

18 Besonders, wenn in St.Johann 1891 das 500-Jahr-Fest der Türkenvertreibung zu 
Recht gefeiert wurde. Vgl. Graber, Sagen aus Kärnten, S. 363. 

17 Wladimir Sas-Zaloziecky, Das Gnadenmuttergottesbild der Michaelerkirche in Wien 
(Jahrbuch der österreichisch-byzantinischen Gesellschaft, Bd. I, Wien 1951, S. 140). 

18 Gugitz, Österreichs Gnadenstätten in Kult und Brauch. Bd. I: Wien. Wien 1955, S.29. 


6. Die Messersäule des Mephistopheles 
Ein Legendenmotiv in den Volksschauspielen vom Doktor Faust 


(In kürzerer Form zuerst erschienen in: 


Chronik des Wiener Goethe-Vereins, Bd. LI, 1949, S.75 ff.) 


1 Wilhelm Creizenach, Versuch einer Geschichte des Volksschauspieles vom Doctor 
Faust. Halle 1878, S. 164. 

2. Deutsche Puppenkomödien. X. Ergänzung der Engelschen Sammlung. Doktor Johann 
Faust. Volksschauspiel vom Plagwitzer Sommertheater. Herausgegeben von Alexander 
Tille. Oldenburg und Leipzig o. J., S. 28. 

3 Creizenach, wie Anmerkung 1, S.165. 

4 Corn. Joh. M. J. van Beek, Passio Sanctarum Perpetua: et Felicitatis. Noviomagi 1936. 

6 Heinrich Günter, Psychologie der Legende. Freiburg i. Br. 1949, S. 267. 

6€ C. G. Jung, Aion. Untersuchungen zur Symbolgeschichte, mit einem Beitrag von 
Marie-Louise von Franz. Zürich 1951, S. 387 ff. 
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71 Edmund Mudrak, Wechselbeziehungen zwischen Literatur und Volksüberlieferung 
(Internationaler Kongreß der Volkserzählungsforscher in Kiel und Kopenhagen. 1959. 
Herausgegeben von Kurt Ranke. Berlin 1961, S.216 ff.). 

8 Gregorius von Tours, Zehn Bücher Fränkischer Geschichte. Übersetzt von Wilhelm 
Giesebrecht. Bd.1I, Berlin 1851, S. 189 f. 

0 Saxonis Grammatici Gesta Danorum, ed. A. Holder. Straßburg 1886, S. 31. 

10 Hugo Gering, Kommentar zu den Liedern der Edda. Hg. B. Sijmons. Bd.I, Halle 
1927, S. 50. 

11 Karl Fritzsche, Romanische Forschungen. Bd. II, Erlangen 1879, S. 247 ff. 

12 Heinrich Lommel, Die Religion Zarathustras. Tübingen 1930, S. 197. 

13 Rudolf Hartmann, Die Religion des Islams. Berlin 1944, S. 49. 

14 Egerer Fronleichnamsspiel. Herausgegeben von Gustav Milchsack (= Bibliothek des 
Literarischen Vereins in Stuttgart, Bd. CLVI). Tübingen 1881, S.9. 

15 Das Künzelsauer Fronleichnamsspiel vom Jahre 1479. Herausgegeben von Albert 
Schumann. Öhringen 1925, $.10. 

16 Das Redentiner Osterspiel (de resurrectione). Herausgegeben von Willy Krogmann 
(= Altdeutsche Quellen, Bd. 3). Leipzig 1937, S. 86. 

17 Werke von Abraham a Sancta Clara. Aus dem handschriftlichen Nachlaß, hg. von 
der Akademie der Wissenschaften in Wien. Bearbeitet von Karl Bertsche. Bd.I, Wien 1943, 
S. 53. 

18 Text nach der Albertitafel der Sammlung Rudolf Kriss (jetzt Bayerisches National- 
. museum, München). Mitte des 18. Jahrhunderts, vielleicht Tirol. 

19 Franz Joseph Mone, Schauspiele des Mittelalters. Bd.II, Karlsruhe 1846, S.103, 
Anmerkung zu V. 1942. 


20 Das Märchenmotiv der Himmelsreise zum Beispiel bei Grimm, Kinder- und Haus- 
märchen Nr.112, „Der Dreschflegel vom Himmel“. Zu dem Motiv der Himmelsreise in 
Form des Hinaufkletterns an einem Baum oder einer Säule vgl. vor allem Uno Holmberg, 
Der Baum des Lebens (Annales Academiae Scientiarum Fennicae, Bd. XVI, 3, Helsinki 
1922). 

21 Adolf Hauffen, Die deutsche Sprachinsel Gottschee. Wien 1910,$. 101 und Lied Nr. 98. 

22 Hauffen, ebendort, $.100. 

23 Ignaz Vinzenz Zingerle, Sagen aus Tirol. Innsbruck 1896. 2. Aufl. Nr. 400 f. — Dieses 
von Hauffen gegebene Zitat scheint nicht zu stimmen. An der angegebenen Stelle ist bei 
Zingerle keine entsprechende Sage enthalten. 

24 Die älteren Mitteilungen und Darstellungen über die Albertitafeln sind sehr man- 

gelhaft. Am ausführlichsten davon Otto Rieder, Albertustafeln und Albertussprüche 
(Heimatbilder aus dem Chiemgau, herausgegeben vom Historischen Verein für den 
Chiemgau in Traunstein, 1933, Nr.2, S.3 f., Nr.3, S.1ff., Nr.4, S.1ff., Nr.5, S.1ff.). — 
Rieder ist zu ergänzen durch die Aufzeichnungen von Rudolf Kriss, Volkskundliches aus 
altbayerischen Gnadenstätten. Augsburg 1930, $.27, 160, und Nachträge zum angeführten 
Werk, Baden bei Wien 1933, S.7. — Ferner befinden sich eine Albertitafel im Österreichi- 
schen Museum für Volkskunde in Wien und zwei weitere in der Sammlung Rudolf Kriss 
(jetzt im Bayerischen Nationalmuseum in München). Beschreibungen dieser Tafeln im 
Katalog der Ausstellung Volksschauspiel in Osterreich. Museum für Volkskunde, Wien 
1946, S.23, Nr. XV, und S. 24, Nr. XVII. 
Zusammenfassend jetzt der Artikel Albertitafeln von Wolfgang Stammler (Lexikon für 
Theologie und Kirche, begründet von Michael Buchberger. 2. Auflage, Bd.I, Freiburg 
1957, Sp. 284). 

25 Vgl. Otto Rieder, wie oben, Nr. 4, S.3f. 
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7. Der Dorn in der Zunge Christi 
Ein Zug des „Geheimen Leidens“ in der Legende 


(Zuerst in kürzerer Fassung erschienen in: 
Volk und Volkstum. Jahrbuch für Volkskunde, Bd. III, München 1938, $.370 f.) 


1 Gustav Gugitz, Österreichs Gnadenstätten in Kult und Brauch. Bd.4: Kärnten und 
Steiermark. Wien 1956, S. 31 f. 

2 Gugitz, ebendort, besonders S.31. 

Leopold Kretzenbacher, Heimat im Volksbarock. Kulturhistorische Wanderungen in den 
Südostalpenländern (= Buchreihe des Landesmuseums für Kärnten, Bd.8). Klagenfurt 
1961, S.31 ff. 

3 Friedrich Zoepfl, Das unbekannte Leiden Christi in der Frömmigkeit und Kunst des 
Volkes (Volk und Volkstum. Jahrbuch für Volkskunde, Bd. II, München 1937, S.317 ff.). 

4 Michael Hartig, Die Schulterwunde Christi. Ihre Verehrung in Wort und Bild (Volk 
und Volkstum. Jahrbuch für Volkskunde, Bd. II, München 1937, S. 313 ff.). 

5 Ol auf Leinwand, oval, 60X 40cm. Derzeit in der Sammlung Rudolf Kriss im 
Bayerischen Nationalmuseum, München. 

6 Ernestus Brückmann, Epistolae itinerariae, III, Braunschweig 1756, S.539 ff., Brief 
Nr. XLVII). 

7 Sammlung Rudolf Kriss, München. 

8 Freundliche Auskunft von P. Romuald Pramberger, Stift St. EE Steiermark 
(1934 und 1936). 

9 Oskar Dähnhardt, Natursagen. Bd. II, Leipzig 1900, S.218, Absatz 3. 

10 Vgl. Rudolf Kriss und Leopold Schmidt, Führer durch die Sammlung für deutsche 
religiöse Volkskunde. Wien 1936, S. 14 ff. 

11 Oskar Thulin, Johannes der Täufer im geistlichen Schauspiel des Mittelalters und 
der Reformationszeit (= Studien über christliche Denkmäler, Bd. 19). Leipzig 1930, 
S.90 f., 132. 

12 Maffio Maffi, Cicero und seine Zeit. Zürich und Leipzig 1943, $.364. 

13 Gregorio Marañon, Tiberius. Geschichte eines Ressentiments. Innsbruck 1952, $.105. 

14 August Hagen, Geschichte des Theaters in Preußen. Königsberg 1854, $.30. 

15 Oskar Dähnhardt, Natursagen, Bd. II, S.257, Absatz 3. 

16 Zoepfl, wie oben Anmerkung 3, S.335. 

17 Ich kenne beispielsweise ein Exemplar in der Hinterglasbildersammlung Eugen 
Gürstner. Herrn Legationsrat Dr. Eugen Gürstner, München, möchte ich meinen besten 
Dank dafür aussprechen, daß er mir Einblick in seine Sammlung gewährt hat. 

18 Gustav Gugitz, Osterreichs Gnadenstätten in Kult und Brauch. Bd.3: Tirol und 

Vorarlberg. Wien 1956, S. 17. 

19 Gugitz, ebendort, Bd. 3, S. 30. 
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1 Vgl. zum Beispiel Adolf Bach, Deutsche Volkskunde. Ihre Wege, Ergebnisse und Auf- 
gaben. Leipzig 1937. Kein Stichwort, nur spärliche Literaturangaben. 

2 Gottfried Henßen, Der deutsche Volksschwank (= Volkskundliche Texte, Bd.2). 
Leipzig 1934. 

3 Will-Erich Peuckert, Deutsches Volkstum in Märchen und Sage, Schwank und Rätsel 
(Deutsches Volkstum, hg. Joh Meier, Bd. 2). Berlin 1938, S.153 ff. 

4 Adalbert Keller, Die Schwaben in der Geschichte des Volkshumors. Stuttgart 1907. 

8 Rudolf Kubitschek, Glück und Segen. Alte und neue Böhmerwald-Schwänke. Karls- 
bad 1942. 

Derselbe, Böhmerwäldisches Spottbüchlein. Winterberg 1943. 

® Friedrich Repp, Der Affenzins (Sudetendeutsche Zeitschrift für Volkskunde, Bd.], 
Prag 1928, S.29 ff.). 

7 Mecklenburger erzählen. Märchen, Schwänke und Schnurren aus der Sammlung Ri- 
chard Wossidlos herausgegeben und durch eigene Aufzeichnungen vermehrt von Gottfried 
Henßen (= Deutsche Akademie der Wissenschaften zu Berlin, Veröffentlichungen des 
Instituts für deutsche Volkskunde. Bd. 15). Berlin 1957. 

8 Hugo Stübs, Ull Lüj vertellen. Plattdeutsche Geschichten aus dem pommerschen 
Weizacker. Greifswald 1938. 

9 Hans Findeisen, Sagen, Märchen und Schwänke von der Insel Hiddensee. Stettin 1925. 

10 Gustav Grannas, Plattdeutsche Volkserzählungen aus Ostpreußen (= Schriften des 
 Volkskunde-Archivs Marburg, Bd.6). Marburg 1957. 

11 Michael Dengg, Lungauer Volkssagen. Tamsweg 1922. 

Manches davon aufgenommen in dem Sammelwerk: Maria Lang-Reitstätter, Lachendes 
Osterreich. Osterreichischer Volkshumor. 2. Aufl. Salzburg 1948. 

12 Walter Kainz, Volksdichtung aus dem Kainachtale. Sagen, Märchen, Schwänke 
(= Weststeirische Heimatbücher, o. Nr.). Voitsberg 1936. 

13 Will-Erich Peuckert, Hochwies. Sagen, Schwänke und Märchen mit Beiträgen von 
Alfred Karasek (= Denkmäler deutscher Volksdichtung, Bd. 4). Göttingen 1959. 

14 Josef Müller, Das Märchen vom Unibos. Köln 1934. 

15 Peuckert, wie oben Anmerkung 3, $. 166. 

16 Walter Anderson, Der Schwank vom alten Hildebrand (Acta et Commentationes 
Universitatis Tartuensis, B. Humaniora Bd. XXI:1, XXIII:1). Tartu 1931. 

17 Ungarische Schwänke. Herausgegeben von Gyula Ortutay. Wien 1944, S.12 ff. 

18 Hermann Bausinger, Schwank und Witz (Studium generale, Bd.11, Berlin 1958, 
S. 699 ff.). 

19 Die deutschen Sagen der Brüder Grimm. Herausgegeben von Hermann Schneider. 
Bd. I, Berlin o. J., S.43 f., Nr. 395. 

20 Peuckert, wie oben Anmerkung 3, S. 158 f. 

21 Konrad Gusinde, Neidhart mit dem Veilchen (= Germanistische Abhandlungen 
Bd. 17). Breslau 1899. 

22 Heinrich Dittmaier, Sagen, Märchen und Schwänke von der unteren Sieg (= Deut- 
sches Volkstum am Rhein, Bd. 5). Bonn 1950, S. 148, Nr. 413. 

23 Vgl. u.a. Georg Schreiber, Wallfahrt und Volkstum in Geschichte und Leben (= 
Forschungen zur Volkskunde, H. 16/17). Düsseldorf 1934. 

Joseph Staber, Volksfrömmigkeit und Wallfahrtswesen des Spätmittelalters im Bistum 
Freising. Höhenkirchen-München 1955. 

24 Martin Luther, Tischreden oder Colloquia. Herausgegeben von Karl Eduard Förste- 

mann (= D. Martin Luthers sämmtliche Schriften, Bd. XXII). 3. Abt. Leipzig 1846, S. 326. 
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25 Ludwig Uhland, Alte hoch- und niederdeutsche Volkslieder. Herausgegeben von 
Hermann Fischer. Bd. I, Stuttgart und Berlin o. J., S. 245, Nr. 155. 

Das Ambraser Liederbuch im Jahre 1582. Herausgegeben von Joseph Bergmann (= Bi- 
bliothek des Literarischen Vereins in Stuttgart, Bd. XII). Stuttgart 1845, S.128 f., Nr. CXV. 

26 Leopold Schmidt, Das steirische Schwankspiel vom Bauern und seinem Weib im 
Rahmen der Volksüberlieferungen vom Meister Hildebrand (Festschrift für Eduard Castle 
zum achtzigsten Geburtstag. Wien 1955, S. 13 ff.). 

27 Otto Weinreich, Antiphanes und Münchhausen. Das antike Lügenmärlein von den 
gefrorenen Worten und sein Fortleben im Abendland (Akademie der Wissenschaften in 
Wien, Phil.-Hist. Kl., Sitzungsberichte Bd. 220, Abh. 4). Wien 1942, S.78 f. 

28 Otto Weinreich, Der Trug des Nektanebos. Leipzig 1911. 

29 Karl Radler und Leopold Schmidt, Da Schuasta Franz va Meinatschlag (Österreichi- 
sche Zeitschrift für Volkskunde, Bd.1/50, Wien 1947, S.116f.). 

30 Hans Jakob Christoph von Grimmelshausen, Die Simplicianischen Bücher. Heraus- 
gegeben von Engelbert Hegaur. München 1923, Bd. II, S.214 ff. 

31 König Ludwigs galante Chronika. Aus den Hundert Neuen Novellen des Antoine 
de la Salle ausgewählt, übertragen und eingeleitet von Theodor Ritter von Riba. Berlin 
1917, S.178 ff. 

32 Leopold Schmidt, Wiener Volkskunde. Ein Aufriß. Wien 1940, S.76. 

33 Gottfried Henßen, Volksschwank (= Volkskundliche Texte, Bd.2). Leipzig 1934, 
S.48 ff. | 

34 Beispielsweise: Oberpfalz: Eckstein, Art. Semmel (Handwörterbuch des deutschen 
Aberglaubens, Bd. VII, Sp. 1644. Das dort gegebene Schönwerth-Zitat ist unrichtig). 
Ferner: Sudetendeutsche Zeitschrift für Volkskunde, Bd. VIII, S.178, 19, 81; IX, S.86 f., 
104 f. — Otto Knoop, Sagen und Erzählungen aus der Provinz Posen. Posen 1893, $.212f., 
Nr. LIII/?. 

35 Max Böhm, Lettische Schwänke und verwandte Volksüberlieferungen. Reval 1911, 
$.65 ff., Nr. 40. 

‚36 Kurt Ranke, Schwank und Witz als Schwundstufe (Festschrift für Will-Erich Peuckert. 
Berlin 1955, S. 43 ff.). 

37 Kurt Ranke, Der Schwank vom Schmaus der Einfältigkeit. Ein Beispiel zur generatio 
aequivoca der Volkserzählungen (= FFC Nr. 159). Helsinki 1955. 

s8 Vgl. Fritz Graebner, Methode der Ethnologie (= Kulturgeschichtliche Bibliothek, 
Bd. I). Heidelberg 1911. 

39 Leopold Schmidt, Die Legende von der mit Pulver gefüllten Kerze. Zu einem Tür- 
kenmotiv in den Wallfahrten Innerösterreichs (Blätter für Heimatkunde, Bd.24, Graz 
1950, S.75 ff.). 

40 Paul Hallgarten, Rhodos. Die Märchen und Schwänke der Insel. Frankfurt am Main 
1929, S.171f 

41 Peuckert, wie oben Anmerkung 3, S.170. 

42 Heinrich Dittmaier, Sagen, Märchen und Schwänke von der unteren Sieg. Bonn 1950, 
S.150f., Nr. 418. 

43 Richard Wossidlo, Aus dem Lande Fritz Reuters. Berlin 1910, S.196 f. 

44 Heinz Diewerge, Der Alte Fritz im Volksmund. Geschichten und Schwänke. Mün- 
chen 1937, S. 57 ff. 

45 Josef Blau, Schwänke und Sagen aus dem mittleren Böhmerwald (Beiträge zur deut- 
schen Volksdichtung, herausgegeben von Emil Karl Blämml = Quellen und Forschungen 
zur deutschen Volkskunde, Bd. VI, Wien 1908, S. 139, Nr. 9). 

46 Josef Illerfeld, Schnitze und Witze (= Aus Schwabens Vergangenheit, Nr. 38). Stutt- 
gart o. J., S. 23. 
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Das Schwankmotiv hat auch den Titel einer Sammlung von Nacherzählungen abgegeben: 
Der hölzerne Säbel. Die schönsten Soldatenmärchen. Herausgegeben von Carl H. Erke- 
lenz. Paderborn 1943. Unsere Geschichte dort $.74 ff. 

47 Michael Lindeners Rastbüchlein und Katzipori. Herausgegeben von Franz von 
Lichtenstein (Bibliothek des Litterarischen Vereins in Stuttgart, Bd. CLXIII). Tübingen 
1883. 

48 Fred Heller, Der Franz! und andere Habsburger-Anekdoten. Hannover und Leipzig 
1925. 

4 Vgl. oben wie Anmerkung 44. 

50 Diewerge, wie oben, S. 45 ff. 

61 Richard Zeisel, Kaiser Franz Josef und der Bauer. Eine Schwanksage aus Schmiedshau 
(Slowakei) (Sudetendeutsche Zeitschrift für Volkskunde, Bd. VII, Prag 1934, S.124 f.). 

62 Diewerge, wie Anmerkung 44, S.59f. 

83 Taubmanniana, oder eines sinnreichen Poetens Fr. Taubmanns nachdenkliches Leben, 
scharfsinnige Sprüche. Frankfurt und Leipzig 1703, S. 198. 

54 Isolde Kurz, Aus meinem Jugendland. Stuttgart 1918, S. 41 ff. 

55 Bürgers sämtliche Werke. Herausgegeben von Wolfgang von Wurzbach. Bd.2, Leip- 
zig o. J. S.143 ff. 

56 Josef Winckler, Der tolle Bomberg. Ein westfälischer Schelmenroman. Stuttgart 1924, 
Neuausgabe Frankfurt 1960. 

57 Leopold Schmidt, Melchior Khlesl in der zeitgenössischen Schwankanekdote (Jahr- 
buch für Landeskunde von Niederösterreich, Bd. XXX, Wien 1949—1952, S. 170 ff.). 

58 Otto Weinreich, wie oben Anmerkung 27. 

59 Johann Endt, Sagen und Schwänke aus dem Erzgebirge. Der Zauberer P. Hahn, der 
Wunderdoktor Rölz und anderes (= Beiträge zur deutsch-böhmischen Volkskunde, 
Bd. X). 2. Aufl. Reichenberg 1925. 

60 Anton Nittel, Geschichten vom Hockewanzel. 26. Aufl. Reichenberg 1934. 

61 Hermann Bausinger, Schildbürgergeschichten. Betrachtungen zum Schwank (Der 
Deutschunterricht, Heft 1, Stuttgart 1961, $.18 ff.). 

62 Richard Weiß, Schildbürgerorte. Aus dem Atlas der schweizerischen Volkskunde 
(Schweizerisches Archiv für Volkskunde, Bd. 43, Basel 1946, S. 250 ff.). 

63 Ivan Grafenauer, Die Volkserzählung vom falschen Sarg (Fabula, Bd.I, Berlin 1957, 
S.32 ff). 

64 Leopold Kretzenbacher, Der steirische Schwank vom falschen Sarg. Eine Rosegger- 
Geschichte aus der Waldheimat (Blätter für Heimatkunde, Bd. 32, Graz 1958, S.77 ff.). 

65 Für Wien beispielsweise Carl Elbinger, Wiener Bilderbogen. Anekdoten. Wien 1942. 

66 Karl Lerbs, Der lachende Roland. Anekdoten aus einer alten Stadt. 2 Bände. Berlin 
1941. 

67 August Hinrichs, Rund um den Lappan. Oldenburger Anekdoten. Oldenburg o. J. 

68 Rudolf Kubitschek, Der Passauer Tölpel (Sudetendeutsche Zeitschrift für Volks- 
kunde, Bd. VI, Prag 1933, S. 192 ff.). 

69 Eine Bildstickerei auf Seide im Österreichischen Museum für Volkskunde, Inv. Nr. 
16 155. Abgebildet bei Michael Haberlandt, Österreichische Volkskunst. Bd. II, Wien 1911, 
Taf. 119. 

10 Rudolf Kubitschek, Die Herkunft der Hirschauer (Sudetendeutsche Zeitschrift für 
Volkskunde, Bd. III, Prag 1930, S. 24 ff.). 

71 Hugo Moser, Shwäbischer Volkshumor. Stuttgart 1950. 

12 Herbert Schöffler, Kleine Geographie des deutschen Witzes. Göttingen 1955. 
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Als neuere Gegenüberstellung des Humors zweier Städte vgl. Anton Schwind, Bayern 
und Rheinländer im Spiegel des Pressehumors von München und Köln. Ein Beitrag zur 
Wesenskunde zweier Stämme. München 1958. 

73 Vgl. Constant v. Wurzbach, Glimpf und Schimpf in Spruch und Wort. Wien 1866. 

74 Aloys Wannenmacher, Johann Valentin Neiner. Ein satirischer Volksschriftsteller 
des barocken Wien (= Bausteine zur Volkskunde und Religionswissenschaft, H. 17). 
Bühl/Baden 1938. 

75 Robert Böck, Pfarrer Andreas Strobl von Buchbach (Bayerisches Jahrbuch für Volks- 
kunde, 1953, S.149 ff.). 
Vgl. weiter Hans Moser, Osterei und Ostergebäck. Brauchgeschichtliches aus bayrischen 
Quellen (Bayerisches Jahrbuch für Volkskunde, 1957, S. 67 ff.). 

76 Odilo Schreger, Studiosus jovialis, seu auxilia ad jocose et honeste discurrendum. 
6. Aufl. Pedeponti 1766. Besonders $. 597 ff.: Teutsche lächerliche Begebenheiten. 

17 Walter Anderson, Zu Albert Wesselskis Angriffen auf die finnische folkloristische 
Arbeitsmethode. Tartu (Dorpat) 1935. 


78 Vgl. beispielsweise Peter Poddel, Lachendes Handwerk. Eine Sammlung. Hamburg 
1939. 


19 Vgl. Gotthold Krebs, Militärische Redensarten und Kunstausdrücke. Wien 1892. 


80 Ein Beispiel für Wien: Leopold Schmidt, Wiener Schwänke und Witze der Bieder- 
meierzeit. Wien 1946. 


1. Der über uns 
Ein Schwank- und Liedmotiv in doppelter Gestaltung 


1 Eduard Kremser, Wiener Lieder und Tänze. Bd.I, Wien 1912 (Neudruck 1925), $.85. 

2 Ottakring. Ein Heimatbuch des 16. Wiener Gemeindebezirkes. Wien 1924, S.114 ff. 
(Der Abschnitt verfaßt von Fritz Lange). 

3 Vgl. Leopold Schmidt, Wiener Volkskunde. Ein Aufriß. Wien 1940. 

4 Josef Blau, Schwänke und Sagen aus dem mittleren Böhmerwald (in: Beiträge zur 
deutschen Volksdichtung, herausgegeben von Emil Karl Blümml, Wien 1908 = Quellen 
und Forschungen zur deutschen Volkskunde, Bd. VI, $.132 f.). 

5 Blau, ebendort, S.133, Anm. 1. 

6 Gustav Jungbauer, Volkslieder aus dem Böhmerwald. Bd.II, Prag 1937, Nr.598 b, 
5.108. 

7 Jungbauer, ebendort, Nr. 598 a, S.107 ff. 

8 Gottfried Henßen, Ungarndeutsche Volksüberlieferungen, Erzählungen und Lieder 
(= Schriften des Volkskunde-Archivs Marburg, Bd.7). Marburg 1959, Nr. 125. 

9 Blau, wie oben Anmerkung 4, $.129 ff. 

10 Blau, ebendort, 5.131. 

11 Blau, ebendort, S. 132. 

12 Lessings Werke. Herausgegeben von Heinrich Kurz. Bd. I, I, Leipzig o. J., S. 141. 

13 Waldemar Oehlke, Lessing und seine Zeit. Bd.II. München 1919, $.167. Wenn 
Oehlke betont, daß der Schwank den „Hundert neuen Novellen“ und Bebel nachgeformt 
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sei, so ist er im Unrecht, denn in jenen angeführten Quellen findet sich erst die zweite 
Formung, nicht die erste, welche aber eben Lessing zum Gedicht gestaltet hat. 

14 Hugo Moro, ’s Himmelbett. A richtige Karntner Brentlergschicht (Jahrbuch der 
Kärntner Landsmannschaft für das Jahr 1938, Klagenfurt). 

15 Richard Zoozmann, Unartige Musenkinder. Ein buntes Sträußchen lustiger Pflanzen, 
aus Treibhausbeeten alter und neuer Zeit. Leipzig o. J., S. 154. 

16 König Ludwigs galante Chronika. Aus den Hundert Neuen Novellen des Antoine 
de la Salle ausgewählt, übertragen und eingeleitet von Theodor Ritter von Riba. Berlin 
1917, S. 178 ff. 

17 Theodor Benfey, Pantschatantra: Fünf Bücher indischer Fabeln, Märchen und Er- 
zählungen. Bd.I, Leipzig 1859, S.166f. hat bereits auf die älteren französischen Bearbei- 
tungen, vor allem auf die Fabliaux, hingewiesen. Dieser Weg muß hier nicht weiter ver- 
folgt werden. 

Vgl. die weitere Literatur bei Karl Voretzsch, Einführung in das Studium der altfranzösi- 
schen Literatur (= Sammlung kurzer Lehrbücher der romanischen Sprachen und Litera- 
turen, Bd. II). Halle a.d. Saale 1925, S. 383 ff. 

18 Heinrich Bebels Schwänke. Zum ersten Male in vollständiger Übertragung heraus- 
gegeben von Albert Wesselski. Bd. II, München 1907, S.5, Nr. 2, dazu $.99 f. 

19 Hans Wilhelm Kirchhof, Wendunmuth. Herausgegeben von Hermann Osterley 
(= Bibliothek des Literarischen Vereins in Stuttgart, Bd.XCV). Tübingen 1869, Bd.I, 
S. 364 f., Nr. 323. 

20 Johann Fischart, Geschichtklitterung (Gargantua). Herausgegeben von A. Alsleben 
(= Neudruce deutscher Litteraturwerke des XVI. und XVII. Jahrhunderts, Bd. 65—67). 
Bd. I, Halle 1886, S. 33. 

21 Vgl. Leopold Schmidt, Das steirische Schwankspiel vom Bauern und seinem Weib im 
Rahmen der Volksüberlieferung vom Meister Hildebrand (Festschrift für Eduard Castle 
zum achtzigsten Geburtstag. Wien 1955, S. 13 ff.). 

22 Benfey, Pantschatantra, wie oben Anmerkung 17, Bd. I, S. 167. 

23 Benfey, ebendort, S. 167. 

24 Dieser Zusammenhang der antik-vorderorientalischen Gruppe mit der frühmittel- 
alterlich-westeuropäischen entspricht meiner Ansicht nach ganz der Erscheinung, die 
Johannes Bühler als die Stufe der „Senectus“ im Frühmittelalter gekennzeichnet hat: das 
geradezu gewollte Verharren bei einem an sich längst veralteten, vergreisten Lebensstil in 
einer in Wirklichkeit sich erneuernden, einer „Juventus“ zustrebenden Zeit. Vgl. Johannes 
Bühler, Die Kultur des Mittelalters. 2. Aufl. Leipzig 1931, S. 81 ff. 


2. Die Stadtherrn-Hose 


Ein orientalisches Märchenmotiv bei Peter Rosegger 


(In kürzerer Form zuerst erschienen in: 
Blätter für Heimatkunde, Bd.25, Graz 1951, $. 112 ff.) 


1 Peter Rosegger, Stoansteirisch (= Gesamtausgabe der Dichtungen in steirischer Mund- 
art, Bd. III). 1895. 

2 Joseph Wichner, Alraunwurzeln; 1889. — Vgl. dazu Nagl-Zeidler-Castle, Deutsch- 
Österreichische Literaturgeschichte, Bd. IV, S. 1323 ff. 
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3 Vgl. die Erinnerungen Wichners: Im Studierstädtlein. Erinnerungen und Bilder aus 
dem Gymnasialleben. Wien 1902; An der Hochschule. Erinnerungen und Bekenntnisse. 
Wien 1900. 

4 Roseggers Heimgarten, Bd. XIV, 1890, $.75 f. 

5 Fabeln und Parabeln des Orients. Der türkischen Sammlung Humajun name ent- 
nommen und ins Deutsche übertragen von Souby-Bey. Berlin 1903, S. 22 f., Nr.9. 

6 Vgl. besonders Karl Spieß, Monatsbaum, Jahresbaum, Weltenbaum (Wiener Zeit- 
schrift für Volkskunde, Bd. XXVIII, 1923, S.17 ff., 37 ff.). 

7 Vgl. Souby-Bey, wie Anmerkung 5, S. VIII ff.; dazu Johannes Hertel, Das Pantscha- 
tantra, seine Geschichte und seine Verbreitung. Berlin 1914; Johannes Bolte und Georg 
Polivka, Anmerkungen zu den Kinder- und Hausmärchen der Brüder Grimm. Bd.IV, 
$.300 f. | 
8 Beispiele für die Motivwanderung gibt Leopold von Schröder, Indiens Literatur und 

Cultur in historischer Beziehung. Leipzig 1887, S. 532 ff. 


3. Der Schwank vom Meister Hildebrand 
im Volksschauspiel und in der bildenden Kunst 


(Zuerst erschienen in: Festschrift für Eduard Castle. 
Zum achtzigsten Geburtstag gewidmet von seinen Freunden und Schülern. 
Wien 1955, S. 13 ff.) 


1 Eduard Castle, Der Ursprung des mittelalterlichen Dramas (Monatsschrift für Kultur 
und Politik, Bd. II, Wien 1937, S.233 ff.). 

2 Vgl. Leopold Schmidt, Das deutsche Volksschauspiel in seinen zeitgenössischen Zeug- 
nissen vom Humanismus bis zur Gegenwart (= Veröffentlichungen des Institutes für 
deutsche Volkskunde, Bd. 7). Berlin 1954. 

Derselbe, Das deutsche Volksschauspiel. Ein Handbuch. Berlin 1962. 

3 Schmidt, Formprobleme der deutschen Weihnachtsspiele (= Schaubühne, Bd. 29). 
Emsdetten 1937. 

4 Schmidt, Neuere Passionsspielforschung in Osterreich (Jahrbuch des Ostererichischen 
Volksliedwerkes, Bd.II, Wien 1953, S.114 ff.). 

5 Anton Schlossar, Cultur- und Sittenbilder aus Steiermark. Skizzen, Studien und Bei- 
träge zur Volkskunde. Graz 1885, $.97 ff. 

6€ Anton Schlossar, Deutsche Volksschauspiele. In Steiermark gesammelt. Zwei Bände. 
Halle an der Saale 1890. 

1 Postkarte von Hofrat Dr. Anton Schlossar vom 22.1.1941. 

8 Vgl. Johann Krainz, Das culturhistorische Museum in Eisenerz. Eisenerz 1888. 

% Walter Anderson, Der Schwank vom alten Hildebrand (Acta et Commentationes Tar- 
tuensis, B. Humaniora Bd. XXI, 1; XXIII, 1). Tartu 1931. 

10 Johannes Bolte und Georg Polivka, Anmerkungen zu den Kinder- und Hausmärchen 
der Brüder Grimm. Bd.II, Leipzig 1915, S. 373 ff. 

11 Will-Erich Peuckert, Deutsches Volkstum i in Märchen und Sage, Schwank und Rätsel 
(= Deutsches Volkstum, Bd. II). Berlin 1938, $.174. 

12 A. Bondeson, Halländska sagor. Stockholm 1880, Nr. 26. 

13 E. Mitkos, Albanike melissa. Alexandria 1878, Nr.2. 
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14 Paul Hallgarten, Rhodos. Die Märchen und Schwänke der Insel. Frankfurt am Main 
1929, S.172 ff. 

15 Wilhelm Wisser, Plattdeutsche Volksmärchen Bd.I. Jena 1914, S.51f. 

Übrigens schon bei J. G. Th. Grässe, Pageuh des preußischen Staates, Bd. II, S. 1044 f., 
Nr. 1278. 

16 Herta Grudde, Plattdeutsche Volksmärchen aus Ostpreußen. Königsberg in Pr. 1931, 
S. 128 ff. (mit Singzeile und Melodie). 

17 Bolte-Polivka, Bd. II, S. 373 f. 

18 Franz Ziska, Osterreichische Volksmärchen. Als re Kinderlieder und Kinder- 
reime aus Niederösterreich. Neu herausgegeben und eingeleitet von E. K. Blämml (= Der 
Volksmund, Bd.IV). Leipzig 1906. 

19 Vgl. Karl Haiding, Osterreichs Märchenschatz. Wien 1953, S. 413 ff. 

z0 Johann R. Bünker, Schwänke, Sagen und Märchen in heanzischer Mundart. Leipzig 
1906, Nr.5. 

21 Theodor Wiedemann, Geschichte der Reformation und Gegenreformation im Lande 
unter der Enns. Wien o. J., Bd. III, S. 669. 

22 John Meier, Deutsche Volkslieder. Balladen. Berlin und Leipzig 1935, Bd.I, 1. Teil, 
S.1 ff., Nr.1. 

23 Reinhold Köhler, Kleinere Schriften. Herausgegeben von Johannes Bolte. Bd. III, 
Weimar 1900, S. 255. 

24 Ludwig Uhland, Alte hoch- und niederdeutsche Volkslieder. Herausgegeben von 
Hermann Fischer. Stuttgart und Berlin o. J., Bd. I, S. 249. 
` 25 Uhland, ebendort, Bd. II, Nr.287, S.115 f. und 307. 

26 Paul Alpers, Die alten niederdeutschen Volkslieder. Hamburg 1924, S.121 f., Nr. 87. 

27 P. Mertens, Een cluyte van Playerwater, tafelspel, met korte aenteckningen. 1838. 
H. E. Moeltzer, De middelnederlandsche dramatische poezie (= Bibliothek van middel- 
nederlandsche letterkunde, Afl. 1, 3, 9, 13, 16). Groningen 1875, S. 257 ff. 

Dazu Wilhelm Creizenach, Geschichte des neueren Dramas, Bd. I, Halle an der Saale, S. 405. 

28 Creizenach, ebendort, Bd. III, S.367, Anm. 2. 

29 Moltzer, wie Anmerkung 27, S.257, Anm. 1. 

30 Vgl. Leopold Schmidt, Die Geschichte vom Wurstmaß (Volk und Heimat, Bd. XII, 
Eisenstadt 1959, Nr. 8, S. 4f.). 

31 Ayrers Dramen. Herausgegeben von Adalbert von Keller (= Bibliothek des Lite- 
rarischen Vereins in Stuttgart, Bd. LXXX). Stuttgart 1865, Bd. V, S.3093 ff. 

32 Johannes Bolte, Die Singspiele der englischen Komödianten (= Theatergeschichtliche 
Forschungen, Bd. VII). Hamburg und Leipzig 1893, S.188, Nachtrag zu S. 45. 

33 Bolte-Polivka, wie Anmerkung 10, Bd. II, S. 377. 

34 Paul Aler, Ansberta, sive amor conjugalıs. Köln 1711, S.8 (Exemplar in meinem 

Besitz). 
Zu Aler vgl. Leopold Kretzenbacher, Jesuitendrama im Volksmund. Zum Thema von der 
getreuen Frau in Ballade und Sage, auf dem Barocktheater und im Volksschauspiel (Volk 
Heimat. Festschrift für Viktor von Geramb. Herausgegeben von Hanns Koren und Leo- _ 
pold Kretzenbacher. Graz 1949, S. 146 ff.). 

35 Bolte-Polivka, Bd. II, S. 373 ff. 

36 Friedrich Kluge, Hildebrandslied, Ludwigslied und Merseburger Zaubersprüche. 
Leipzig 1919, S.9. 

37 Creizenach, wie oben Anmerkung 27, Bd. III, S. 141. 

38 E. A. Hagen, Geschichte des Theaters in Preußen. Königsberg in Pr. 1854, S. 8. 

39 Köhler, Kleinere Schriften, Bd. II, S. 265. 

40 Bolte-Polivka, Bd. III, S. 377. 
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a Hans Heinrich Borcherdt, Das europäische Theater im Mittelalter und in der Re- 
naissance. Leipzig 1935, S. 136. 

42 Erich Trunz, Dichtung und Volkstum in den Niederlanden im 17. Jahrhundert 
(= Schriften der Deutschen Akademie, Heft 27). München 1937, $.19 f. 

43 Vgl. Arthur Haberlandt, Das Faschingsbild Peter Bruegels d. A. (Zeitschrift für 
Volkskunde, Bd. 43, Berlin 1933, S. 237 ff.). 

44 Arthur Dickson, Valentine and Orson. A study in late mediaeval Romance. New 
York 1929. 

45 Vgl. Borcherdt, wie Anmerkung 41, S.136. 

46 Vgl. die volkskundliche Bruegel-Forschung Österreichs in den letzten Jahrzehnten, 
von mir zusammengestellt in: Jeannette Hills, Das Kinderspielbild von Pieter Bruegel 
d. A. (1550) (= Veröffentlichungen des Österreichischen Museums für Volkskunde, Bd. X). 
Wien 1957, S.55 ff. 

47 Bolte-Polivka, wie Anmerkung 10, Bd. II, S. 376. 

48 Theodor von Frimmel, Blätter für Gemäldekunde, Bd.I, Wien 1905, S.181 (es han- 
delt sich um eine Art von Briefkastenantwort) und Abbildung auf S. 182. 

49 Theodor von Frimmel, Blätter für Gemäldekunde, Bd. III, Wien 1907, S. 12. 

Danach: Wilhelm Suida, Die Landesbildergalerie und Skulpturensammlung in Graz (= 
Österreichische Kunstbücher, Sonderband II). Wien 1923, S. 49, Nr. 110. Die Beschreibung 
ist leider recht dürftig, das Markttheater wird mit den Worten „In der Mitte eine Schau- 
bude“ abgetan. 

50 Eduard R. v. Engerth, Kunsthistorische Sammlungen des Allerhöchsten Kaiser- 
hauses. Gemälde, Beschreibendes Verzeichnis. II. Bd. Niederländische Schulen. Wien 1884, 
$.71, Nr.752. Die Beschreibung an sich gut, nur das Hauptstück etwas dürftig: „In der 
Mitte des Bildes ist ein Brettergerüst mit einer Schaubude errichtet, um welche sich viel 
Volk drängt.“ 

51 Engerth, ebendort, S.71. 

52 Frimmel, wie Anmerkung 48, Bd. I, S. 181. 

53 Axel Romdahl, Pieter Bruegel d. A. (Jahrbuch der Kunsthistorischen Sammlungen 
des Allerhöchsten Kaiserhauses. Bd. 25, S. 139, Fig. 33). 

54 L. van Puyvelde, Schilderkunst en tooneelvertooningen op het einde der middel- 
eeuwe. Gent 1912, S. 88. 

55 Herbert Junkers, Niederländische Schauspieler und niederländisches Schauspiel im 
17. und 18. Jahrhundert in Deutschland. Haag 1936, S.5, Anm.1. 

56 Engerth, wie Anmerkung 50, S.506 f., Nr.1331. In der Beschreibung nichts über die 
Theaterszene. 

Ernst Buschbeck, Katalog der Gemäldegalerie. 2. Aufl. Wien 1938, S.189, Nr.737. Die 
Bestimmung des Spieles auf den Schwank vom Alten Hildebrand wurde 1933 von Karl 
Haiding und mir gemeinsam durchgeführt. 

57 Von dem Bild der Grazer Landesbildergalerie hat mir Dr. Hermann Stanek vor 
einem Vierteljahrhundert ein ausgezeichnetes Ausschnittlichtbild (Steffen-Lichtbild, Graz) 
machen lassen. Mein Dank erreicht den Toten leider nicht mehr. 

58 Vgl. Josef Ernyey — Geza Kurzweil — Leopold Schmidt, Deutsche Volksschauspiele 
aus den Oberungarischen Bergstädten. Bd. II, 1. Hälfte. Budapest 1938, S. 201 u.ö. 

59 Zum Zusammenhang von Kirmes und Ausschank des neuen Weines vgl. Paul 
Sartori, Sitte und Brauch (= Handbücher zur Volkskunde, Bd. VII/VIII). III. Teil. Leip- 
zig 1914, S.266. 

60 Claudius Frh. von Schwerin, Einführung in die Rechtsarchäologie (= Deutsches 


Ahnenerbe, Reihe B, Abt. Arbeiten zur Indogermanisch-Deutschen Rechtsgeschichte, 
Bd. 2). Berlin-Dahlem 1943, S. 36 f. 
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6ı Borcherdt, wie Anmerkung 41, 5.137. 

62 Carl Schmutz, Historisch-topographisches Lexikon von Steyermark. III. Teil. Graz 
1822, S. 446. 

63 Paul Schlosser, Lemberger Streiche. Ein altsteirisches Lalenbüchlein (Österreichische 
Zeitschrift für Volkskunde, Bd. V, Wien 1951, S. 157 ff.). 

e4 Will-Erich Peuckert, Deutscher Volksglaube des Spätmittelalters. Stuttgart 1952, 
S. 201 ff. 

65 Hans von der Sann, Sagen aus der grünen Mark. Neubearbeitet von Otwald Kro- 
patsch. Graz 1952, S. 134 f. 

Georg Graber, Sagen aus Kärnten. Leipzig 1914, S. 227 ff. 
Ignaz V. Zingerle, Sagen aus Tirol. 2. Aufl. Innsbruck 1891, S. 92, Nr. 151. 
Oskar Moser, Die Venediger im Erzählgut des Ostalpenraumes (Alpes orientales, Bd. I, 
Laibach 1959, S. 91 ff.). 

-66 Elfriede Rath, Studien zur Quellenkunde und Motivik obersteirischer Volksmärchen 
aus der Sammlung Pramberger. Diss. Wien 1949 (Maschinenschrift), S. 140 ff. 

67 Vgl. Leopold Kretzenbacher, Die Steiermark in der Volksschauspiellandschaft Inner- 
österreich (Österreichische Zeitschrift für Volkskunde, Bd. II, Wien 1948, S. 148 ff.). 

68 Vgl. Max Fehr, Die wandernden Theatergruppen in der Schweiz, 1600—1800 (= 
XVIII. Jahrbuch der Schweizerischen Gesellschaft für Theaterkultur, 1948, zugleich 
VI. Schweizer Theateralmanach). Einsiedeln 1949. 

698 Johann Reinhold Bünker, Volksschauspiele aus Obersteiermark. Stuttgart 1915, 
S.258 ff. u.ö. 

70 Leopold Schmidt, Nachkomödie und Streitgespräch (Bayerische Hefte für Volks- 
kunde, Bd. XI, München 1939, $.25 ff.). 

71 Leopold Schmidt, Der Oberuferer Spielkreis (Sudetendeutsche Zeitschrift für Volks- 
kunde, Bd. VII, Prag 1934, S. 154 f.). 


4. Melchior Khlesl 
in der zeitgenössischen Schwank-Anekdote 


(Zuerst erschienen in: 


Jahrbuch für Landeskunde von Niederösterreich, Bd. XXX, Wien 1949—1952, $.170 ff.) 


1 Vgl. Josef Freiherr von Hammer-Purgstall, Khlesls, des Kardinals, Direktor des ge- 
heimen Cabinetes Kaiser Mathias Leben. 4 Bände. Wien 1847—1851. 

Viktor Bibl, Eine Denkscrift Melchior Khlesls über die Gegenreformation in Nieder- 
österreich (cirka 1590) (Jahrbuch für Landeskunde von Niederösterreich, N.F. Bd.8, 
Wien 1909, S. 155 ff.). 

Friedrich Walter, Wien. Die Geschichte einer deutschen Großstadt an der Grenze. Bd.1I, 
Wien 1941, S.68 ff. 

2 Grillparzer, Sämtliche Werke, herausgegeben von August Sauer, fortgeführt von 
Reinhold Backmann. Bd. I/21, Wien 1940, S. 258 ff. 

3 Taubmanniana oder eines sinnreichen Poetens Fr. Taubmanns nachdenkliches Leben, 
scharfsinnige Sprüche. Frankfurt und Leipzig 1703. Vgl. Gcedeke-Goetze, Grundriß zur 
Geschichte der deutschen Dichtung, Bd. III, Dresden 1887, S.267, Nr. 32. 

Friedrich W. Ebeling, Friedrich Taubmann. Ein Kulturbild. 3. Aufl. Leipzig 1884, S. 177 ff. 
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. 4. Hammer-Purgstall, Bd. II, S.315 ff., 323. 

& Hammer-Purgstall, Bd. III, S.240 ff. 
. 6 Hammer-Purgstall, Bd. III, S. 634, Brief 786. 

? Hammer-Purgstall, Bd. 1, S. 232, 425 f.; 
Hammer-Purgstall, Erinnerungen aus meinem Liben 1773—1852: Bearbeitet von Rein- 
hart Bachofen von Echt (= Fontes rerum Austriacarum, II. Abt., 70.Bd.). Wien 1940, 
$.345. 

8 Handschrift um 1830. Kleinoktav, Handschriftensammlung des Österreichischen Mu- 
seums für Volkskunde, Nr. 43 667. 

9 Ebeling, Taubmann, übersetzt S.178 verharmlosend „Gaukler“. 

10 Diese Anekdote nacherzählt bei: Allotria. Ungeflügelte Worte aus dem jokosen 
Citaten-Schatz des Gymnasialdirektors * * *. Berlin 1875, S.31 „Taubmann und Clesel“. 


5. Wanderschwänke im Burgenland 


(In kürzerer Form zuerst erschienen in: Volk und Heimat, Bd.IV, Eisenstadt 1951, 
Nr. 19, S.7 f., und ebendort, Bd. XII, 1959, Nr. 8, S. 4 f.) 


1 Rudolf Kubitschek, Glück und Segen. Alte und neue Böhmerwald-Schwänke. Karls- 
bad und Leipzig 1942, S. 33. 

2 Heinrich Merkens, Was sich das Volk erzählt. Deutscher Volkshumor. II.Bd. Jena 
1895, S.318, Nr. 168. 

3 Volk und Heimat, Bd. IV, Eisenstadt 1951, Nr. 3, S.8 f. 

4 Johann Endl, Sagen und Schwänke aus dem Erzgebirge (= Beiträge zur deutsch- 
böhmischen Volkskunde, Bd. X). Reichenberg 1925, $.194, Nr. 19a. 

5 Hans Neubauer, Die „Wurschtmoß“ (Volk und Heimat, Bd.IV, 1951, Nr.2, $.8 f.). 

6 Leopold Schmidt, Burgenländische Volkskunde 1951—1955. Bericht über ein halbes 
Jahrzehnt Sammlung und Forschung (= Wissenschaftliche Arbeiten aus dem Burgenland, 
H. 11). Eisenstadt 1956, S. 65. 

1 Vgl. August Wünsche, Der Sagenkreis vom Geprellten Treufel. Leipzig und Wien 1905. 

8 Beilage zum Frankenkalender „Das Fränkische Jahr“, Würzburg 1957. 

9 Georg Wustmann, Kranzwurstelle (Mitteilungen des Vereines für Sächsische Volks- 
kunde, Bd. V, Leipzig 1909, H. 1, S. 32). 


6. Das vermeintliche Gelübde 
Ein Schwank aus dem Bereich des Wallfahrtsbrauches 


1 Maria Vinzenz Süß, Salzburgische Volkslieder mit ihren Singweisen. Salzburg 1865, 
S.114f., Nr. 8. 

2 Heinrich Micko, Mundartproben aus dem Bezirk Landeck (Landecker Buch, Bd.I 
= Sclern-Schriften Bd. 133). Innsbruck 1956, $.151. 


3 Vgl. Gustav Gugitz, Österreichs Gnadenstätten in Kult und Brauch. Bd.3: Tirol und 
Vorarlberg. Wien 1956, S.66 ff. 


4 Adolf Dörler, Märchen und Schwänke aus Nordtirol und Vorarlberg (Zeitschrift für 
Volkskunde, Bd. XVI, Berlin 1906, S.294, Nr. 30). 
Wieder abgedruckt bei Paul Zaunert, Deutsche Märchen aus dem Donaulande (= Märchen 
der Weltliteratur, o. Nr.). Jena 1926, S. 227. 


27 Schmidt, Die Volkserzählung 417 


Anmerkungen 


6 Vgl. Odilo Ringholz, Wallfahrtsgeschichte Unserer Lieben Frau von Einsiedeln. Frei- 
burg i. Br. 1896. Im Register: Vorarlberg. 

6 Angelika Merkelbach-Pinck, Aus der Lothringer Meistube. Sagen, Legenden, Schwänke, 
Bauerngeschichten, Sprichwörter, Redensarten. Kassel 1943, Bd. II, S. 131. 

1 Heinrich Dittmaier, Sagen, Märchen und Schwänke von der unteren Sieg (= Deut- 
sches Volkstum am Rhein, Bd. 5). Bonn 1950, S. 175, Nr. 478. 

8 Gottfried Henßen, Volk erzählt. Münsterländische Sagen, Märchen und Schwänke. 
Münster i. W. 1935, $S.350f., Nr.302. ` 
In der Neuauflage des Buches von 1954 unverändert. 

9 Rudolf Kriss, Die Volkskunde der Altbayrischen Gnadenstätten. Bd. III, München- 
Pasing 1956, S.236 ff. 

10 Friedrich Zoepfl, Naktwallfahrten (in: Wallfahrt und Volkstum in Geschichte und 
Leben. Herausgegeben von Georg Schreiber = Forschungen zur Volkskunde, Bd. 16/17. 
Düsseldorf 1934, S. 266 ff.). 
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1. Personen 


Abraham a Sancta Clara 214, 218, 220, 


223, 238, 239, 289, 291 
Adalbero, Herzog 255 
hl. Adalbert 240 - 
Adaloald 158 
Aelian 30 
Agilulf, König 1571. 
Albertus magnus 289, 291 
Alberus, Erasmus 207 | 
Albrecht Alcibiades, Markgraf 68 
Albrecht von Halberstadt 193 
Aler, Paul 334 
Alexander der Große 24, 29 ff., 130 
Anderson, Walter 28, 310, 329 f. 
Andree-Eysn, Marie 236 | 
Andree, Richard 236 
Anhorn, B. 208 
Ansegisel 161 
Apollonios von Rhodos 44 
Aristobul 36, 37, 39 
Ariwald, König 158 
Arrian 30,37 
hl. Augustinus 5, 178, 214 
Authari, König 157 
Ayrer, Jakob 48, 49, 334 


Backofen 222 

Baldung, gen. Grien, Hans 67 
Balten, Pieter 337, 338 

Basile, Giovanni 169 

Bastian, Adolf 305 

Bauerreiß, Romuald 269 f., 271 
Bausinger, Hermann 53, 283, 302 
Beatrix von Schwaben 255 
Bebel, Heinrich 317, 320 

Becker, Albert 59 

Beissel, Stephan 237 

Benedek, Julie von 336 

Benfey, Theodor 17, 74, 321, 322 
Bergmann, W. 106 
Bermann, Moritz 221, 223 
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Beuttner, Nikolaus 225 
Beyer, Melchior 69 

Blau, Josef 306, 314, 315 
Bleichsteiner, Robert 17 
Boccaccio, Giovanni 304 
Bodin, Jean 105 

Boehm, Fritz 152 


Bolte, Johannes 16, 43, 106, 230, 234, 300, 


329, 335, 336 
Bomberg, Freiherr von 308 
Borcherdt, Hans Heinrich 340 
Brandi, Karl 68 
Braun, Mathias 250 


Bretislav I., Herzog 241 f., 243 f., 245 f. 


Bretislav II., Herzog 246 
Brommer, Frank 41 f. 

Bruegel, Pieter 336 ff. 

Brückmann, Ernestus 294 
Brückner, Wolfgang 238 

Bruno, Bischof von Würzburg 195 
Bünker, Johann Reinhold 148, 330 
Bürger, Gottfried August 223 
Bütner, Wolfgang 106 
Burckhardt, Jakob 274, 275 
Burgerstein, Alfred 177, 180 
Burgstaller, Ernst 197 


Callaway, John 132 

Castle, Eduard 327 
Celander, Hilding 129 
Chytraeus, Nathan 105 
Cicero, Marcus Tullius 295 f. 
Cock, Henrik 337 

Crecelius, Wilhelm 207 
Creizenach, Wilhelm 204 
Curtius Rufus 30, 34, 38, 39 


Dareios III., König 34 
Defoe, Daniel 220 
de la Salle, Antoine 304, 319 f. 
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Delehaye, Hippolyt 236 
Delrio, Martin 106 
Deneke, Bernward 111 
Dengg, Michael 300 
Destouches, F. 222 

de Vries, Jan 25, 128 f., 134 
Diethard, Abt 246 
Diewerge, Heinz 307 
Dirr, Adolf 129 f., 140 
Dittmaier, Heinrich 360 
Dörler, Adolf 356 f. 
Dörrer, Anton 64 


Eckel, Berghauptmann 252 
Eipper, Paul 111 
Emmeram 241 f. 

Engerth, Eduard von 336 
Erich, Oswald A. 101 
Euripides 43 


Fehr, Max 208 

Feigius, Johann Konstantin 213, 220, 221 
Fincelius, Job 105 

Findeisen, Hans 300 

Fischart, Johannes 205, 208, 321 

Folz, Hans 101 f., 104 

Franz Josef I., Kaiser 307 

Franz, Marie-Louise von 286 
Fraungruber, Hans 76 


Friedrich der Große, König 303, 306, 307 


Friedrich, Adolf 131 

Frieß, Edmund 198 
Frimmel, Theodor von 336 
Fürst, Johann 313 

Fuhrmann, Matthias 212, 220 
Fulvia 296 

Funklin, Helena 210. 


Gablentz, Karl Wilhelm Freiherr von 79 
Gallitzin, Demeter Fürst 313 

Garibald I., Herzog 157 

Gasser, Hans 190, 191 

Gastius, Johannes 105, 106 

Georg, Markgraf 68 

Giotto 274, 275 

Giunta Pisano 275 

Godescalc 287 
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Goethe, Johann Wolfgang von 140, 206 

Graebner, Fritz 113 

Grafenauer, Ivan 309 

Grannas, Gustav 300 

Gregor I., Papst 158 

Gregor von Tours 287 

Grießl, Rupert 78 

Grimm, Brüder 17, 22, 48, 100, 107, 230, 
235, 302, 330 

Grimm, Jacob 113, 114, 135, 163, 169, 172, 
173, 177, 185 

Grimm, Wilhelm 185 

Grimmelshausen, Hans Christoffel von 304 

Grudde, Hertha 330 

Günter, Heinrich 236, 257 

Gugitz, Gustav 8, 188, 237, 272, 280 

Gundeperga 158 

hi. Gunther 244 f. 


Haberlandt, Arthur 79 f., 100 

Hading 287 

Hadrian, Kaiser 65 

Hahn, Adalbert 308 

Hammerstedt, N. F. 129 

Handar, Franz 155 i 

Hartwig, Sohn der hl. Hemma 165 

Hauptmann, Gerhart 229 f., 234 

Haybach, Rudolf 189, 191, 193 

Hein, Wilhelm 71, 77, 79 

Heinrich III., Kaiser 195, 245 

Heinrich III., Herzog 254, 255, 256 

Hellanikos 42 

Hensler, Karl Friedrich 1 192 

Henßen, Gottfried 299, 300, 314, 360 

Hermann III., Herzog 255 

Herodot 18, 30, 33 

Hertel, Johannes 17 

Hilscher 106 

Hlewagastir 139 

Hocke, Wenzel 308 

Hofstede de Grot 336 

Hohenlohe-Schillingsfürst, a Fürst 
60 

Holczabek, Joh. W. 190 

Holmberg, Uno 131 

Hugo von Trimberg 203, 204 

Hüsing, Georg 17 

Hus, Johannes 250 

Huth, Otto 24, 178 


1. Personen 


Jacobus a Voragine 133, 257 Luther, Martin 66, 73, 104 f., ‚173, 207, 251, 
Jaroslav von Schellenberg 246 | 303, 345, 349 ` | 
Jettmar, Karl 130 

Josef II., Kaiser 306 


Jünger, Ernst 29 Mahrold, Dietrich 106 
Jung, C. G. 286 Mailly, Anton 8, 175, 180, 182 
Junkers, Herbert 337 Mannagetta, Johann Wilhelm 213 


Marcus Antonius 296 
Marquard II., Graf 255 


Kainz, Walter 300 Marr, Nikolai J. 130, 140 
Kaltenbaeck, Johann Paul 235 Marx, Augustin 212 

Kalvin, Johann 66 Matičetov, Milko 147 

Karasek, Alfred 300 Matteo da Campione 156 

Karl der Große 62, 162, 302 Matthias, Kaiser 337, 344 f. 
Karl IV., Kaiser 247 Maximilian I., Kaiser 62 

Keller, Adalbert 299 Mayer-Beck, Fritz 189 

Kern, Tobias 330 Meier, Ernst 207 

Khlesl, Melchior 308, 343 ff. Meier, John 176 

Kielmannsegg, Heinrich Ulrich von 284 Meigerius 105 

Kieninger, Johann 78 Menestorfer, Johannes 255 
Kirchhof, Hans Wilhelm 73, 321 Mengering, Arnold 106 

Klaar, Adalbert 181 Merkelbach-Pinck, Angelika 356 
Klein, Lorenz 293 Metternich, Clemens Fürst 79, 94 
Klier, Karl M. 55 Meuli, Karl 45, 132, 145 
Knoop, Otto 233 Meyer, Herbert 176 

Koch, Hans-Jörg 198 Mibes, Friedrich 250, 252 
Köhler, Reinhold 132 Micko, Heinrich 356 

Kossinna, Gustaf 17 Möller, Liselotte 160 

Krainz, Johann 328 Mörike, Eduard 192 
Kretschmer, Paul 150 Morawski, Fr. 233 
Kretzenbacher, Leopold 237 f., 309 Moro, Hugo 317, 320, 321 
Kriss, Rudolf 6, 237, 269, 270, 294 Moser, Hugo 310 

Kubitschek, Rudolf 299 f. Moser-Rath, Elfriede 238 

Kurz, Isolde 308 Mozart, Wolfgang Amadeus 111 


Mudrak, Edmund 287 
Müller, Richard 184, 185 


Lamia, Johannes 73 Müller, Silvester 64 
Landsteiner, Karl 198, 201 Müller, Werner 181 

Langbein, August 318 f. Münchhausen, Freiherr von 308 
Leopold II., Markgraf 255 Murner, Thomas 202 

Leopold IV., Herzog 209 

Lercheimer, Augustin 105 

Lesky, Albin 137 Nagl, Johann Willibald 327 
Lessing, Gotthold Ephraim 316, 319, 322 Napoleon I., Kaiser 79 
Leßmann, Heinrich 110 Naumann, Hans 70 

Liebrecht, Felix 132 Nausner, Friedrich 272 
Lindener, Michael 218 ff., 307 Neiner, Johann Valentin 310 
Lucius, Ernst 236 | | Neubauer, Hans 352 

Ludwig XI., König 160, 320 Ze Nikolaus von Dinkelsbühel 185 
Lüthi, Max 108 | Nilsson, Martin P..150 
Lützow, Adolf Freiherr von 79 Nittel, Anton 308 
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Oesterley, Hermann 73, 74 | Rudolf II., Kaiser 246 
Oettinger, Karl 179, 181 | Ruprecht, Maria 293 
Oldenberg, Hermann 136 
Olrik, Axel 139 
Olsen, Magnus 129 i | Sachs, Curt 52 
Otto der Fröhliche, Hense 303 - Sachs, Hans 65, 69, 71 f., 74, 76, 231 f., 299 
| Salomon, König 68 
Saxo Grammaticus 287 


Panzer, Friedrich 70 Schachermeyer, Fritz 137 
Patinier, Joachim 263 Schaffran, Emmerich 159. 
Paulus Diaconus 302 Schier, Bruno 114 
Pausanias 45 Schiffmann, Konrad 63 
Perdikkas 18 Schiller, Friedrich von 79 
Perinet, Joachim 222 Schimmer, Karl August 212, 221 
Peter der Große, Zar 111 Schlossar, Anton 327 f., 341: 
Peuckert, Will-Erich 22, 46, 132, 162, 230, Schlüter, Andreas 111 

231, 232, 233, 234, 299, 300, 301, 302, Schmeller, Johann Andreas 209 

306, 308, 330 Schmidt, Ernst 269, 270 
Philipp U. von Makedonien 136 Ä Schöffler ‚ Herbert 310 
Pichler, Adolf 64 | Schönsleder, Johann 206 
Pilati, Johann Baron 221 Schottky, Julius Max 55 
Pinck, Louis 264 | ar Schreger, Odilo 310 
Pindar 150 sa | Schröder, Edward 185 
Pippin von Heristal 161 | Schröder, Leopold von 7, 17 
Plutarch 30, 32, 33, 37 - £ Schultz, Wolfgang 17, 52 
Praetorius, Johannes 106, 335 © > Schumann, Valentin 49 
Präxl, Ignaz Anton 226 i Schuster, Wilhelmine 210 
Prato, Stanislaus 73,74 o Schwanthaler, Ludwig 111 
hl. Prokop von Sazawa 240 ff. Schwer dfeger , Josef 212 
hl. Prokopij von Ustjug 241 Schwietering, Julius 108 
Prokop von Mähren, Markgraf 247 Shakespear e, William 64 
Prokop von Templin 247 Siecke, Ernst 136, 138 
Purschke, Hans 204, 205 Simon 222 


Singer, Samuel 136, 139 
Sobothnik, Barbara 210 
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Almgeist 207 
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Alter Fritz 306 f. 
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331, 343 ff., 356 
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Angane 120, 121 
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Anschwemmungslegende 266 ff., 297 
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hl. Antonius von Padua 268, 295 
Anu 36 

Apokryphen 259, 293 

Apollon 44, 145 

Apostel 160 

Araber 173, 325 

Aranzak 138 

Argonautika 44 

Ariadne auf Naxos 222 

Artemis 44, 140 

Artillerie 352 

Aschenbrödel 126 

Asebeia 39 | 

as-Sırat 287 

Astrologie 152 

Astvac 130 

Atlas 178, 198 f., 260, 309 
Atlilied 217 

Atriden 150 

Attribut 159, 179, 243, 248 
Aufklärung 273, 293, 294, 310, 361 
Augustin, Lieber 48, 112, 211 ff. 
Augustiner 200 

Aussaatgerät 259 

Awsaty 130, 134, 135 ff., 140, 142, 153 
Axt 137 
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Babenberger 275 

Backofen 315 

Bad 247, 248, 252, 332 
Badstube 195 

Bänkelsänger 212, 222 
Baiern 141, 157, 183 f., 242 
Bajazzo 71 f., 76, 77, 81 ff. 
Ballade 51, 75, 100, 329 
Bambus 50 

hl. Barbara 240, 251, 252, 253 


Barock 148, 218, 222, 225, 238, 246, 264, 


272, 289, 297, 310 
Barockisierung 64 
Bart 73, 325 f. 


Bauer 30, 60, 79, 106, 116, 124, 260, 301, 


327 ff., 341 
Baum 59, 149, 175 ff. 
Baumverwandlung 53 
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Bauplatzlegende 161 


3. Sachen 


Baurnseppenlied 75 Brauchvollzug 179 
Bauwesen 154. Braukessel 139 
Bayerischer Hiasl 70 Braut 46 
Beatrik 121, 122 Brautbegehren 58. 
hl. Beatrix 254 ff. Brauttrunk 158 
Becher 157 f., 159, 243, 248 Brautwerbung 157, 169 f., 171 
Beerensucher 167 Ä Brentler 317 f. 
hl. Bega von Coupland 161 | hl. Brigitte von Hohenrot 257 
hl. Begga von Andenne 161 f. Bronzesichel 43, 45 
hl. Begga von Hackness 161 Bronzezeit 37 
Begine 203 Brot 256 f., 308 
Beichtvater 243 | Brot, immerwährendes 237 
Belehrungszweck 27 Brücke 111, 149, 194, 287 
Belutschen 152 Brunnen 61, 110, 111, 147, 189, 190, 248, 
Benagelung 177 ff. 249, 252 
Benediktiner 134, 183 ff., 241 ff., 254 ff., Bryger 30 
310 Budelmutter 140 
Bercht 112, 140, 185, 197 ff. Buchdeckel 158 
Berchtung 121 Buddhisten 304 
Bergbauvolkskunde 240 ff., 252 f. Büchlein Gottes 60 
Bergleute 79 f., 165 ff., 226, 341 Bürle 48. 
Bergwerk 163 f., 165 ff., 168 Burg 59f., 163, 164 
Besessene 187 burlakı 50 
Bethlehemitischer Kindermord 260 Burschenspiel 70 
Bettelrichter 77 Bußübung 115 
Biblia pauperum 28 Butz 118, 119, 124 
Biedermeier 80, 188, 277, 354 
Bienenstock 238 hl. Casilda von Burgos 257 
Bilderbogen 28, 203 Charisma 158 
Bildkunst 67 f., 162, 238, 259, 335 ff. Christus 160, 244, 274, 293 ff. 
Bildzeugnis 28, 41, 42, 334 Christbaum 261 
Billeweis 123 Christkind 207 
Bilmon 120 Cinvat 287 
Birke 32, 37, 51, 178, 232. hl.Colman 132 
Bischof 62, 195 Cordelia 64 
blau 157 
a EL nn 105, 108 f., 202 ff., 241, 248, 
Blitz 136 er 
Blockbauspeicher 1548. | Dame d’Abonde 185 
Bock 114, 121, 122, 125, 127 ff., 136, 145 hl. Daniel 240 
Bodenhinde 167 Dany 296 
Bogen 41, 203 Decamerone 304 


Bogenschütze 68 Deichsel 32 ff., 35 f., 178 


Bohnenranke 290 Demeter 150 
Bollandisten 236 Denkmalsagen 110f. 


Der über uns 312 ff. 
Born des Unglücks 248 en 159 


Brahmane Butterblind 305 Devotionalkopie 293 
Bratwurstmaß 353 Diamantberg 165 
Brauchspiel 70, 269, 336 Dieb 315, 316 
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Dienstboten 257, 315 
Diesseitigkeit 301, 302 
Dietrich von Bern 121 
Diktator 179 

Dingbaum 176 

Diorit 137 

Dioskuren 44 

hl. Dismas 238, 273 
Dörrobst 309 
Dominikaner 63 f., 66 
Dompfaff 295 
Donauweibchen 188 ff. 
Don Juan 70 

Doppeljoc 32 f. 
Doppelsinnigkeit 312 
Dorftier 168 

Dorn 293 ff. 

Dornenkrone 293, 294 
Drachen 25, 41 f., 286 
Drachenkampf 42, 170 
Drachenschloß 171 
Drachentöter 43, 45 
Drachenzunge 15, 25, 41 ff. 
Draken 151, 171 
Dreibrüdermärchen 27, 60, 63, 170f., 172 
Dreiecksegge 263 
Dreifaltigkeit 5 
Dreikönigsabend 216 
Dreikönigsspiel 262 
Dreikopf 139 
Dreißigjähriger Krieg 66, 246, 344 
Dreizahl 26 
Drischellegspiel 70 
Druckerei 55, 294, 310 
Ducento-Kruzifix 274 
Dudelsack 48, 51, 212 ff., 220 
Durchkriechbrauch 187 
Dynamit 282 


Eber 209 

Edda 127 f., 217, 287 
Edelstein 62 
Ehebrecher 203, 301 
Ei 165, 169, 239 
Einsiedler 242 ff., 290 
Eisen 163 f., 353 
Eisenopfer 166 f. 
Eisenzeit 113 

Eiserne Krone 158. 
Elementargedanke 305 
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Elfe 185 

Elfenbein 150, 151, 158 

hl. Elisabeth von Thüringen 256 f. 

Elle 353 

hl.Emmeram 242 

Engel 248, 260, 288 

Englische Komödianten 76, 334 

Enguane, siehe Angane 

Ente 216 

Enthauptung 295 f. 

Entrückung 61 

Erbgang 46 

Erde 115 

Erdachse 15, 36 

Erdbeben 138 

Erdbeeren 303 

Erdmänneken 170, 172 

Erle 147 | 

Erlebnis 107, 113 

Erlösung 42, 46, 47, 215, 290 

Erzähler 18, 23, 26, 51 

Erzählerforschung 19, 23 

Erzählgemeinschaft 108, 210, 307 

Esche 32 Ä 

Esel 346 

Ethnologie 15, 22, 54, 107, 109, 113, 178, 
236, 305 

Etrusker 37, 141, 152, 153, 179 

Euhemerismus 270, 272 

Euippos 44 

Eulenspiegel 301 

hl. Eustachius 134 

Evangeliar 158 

Exempel 63, 74 

Eyrbyggjasaga 270 


Fabel 202 
Fabliau 322 
Fächer 158 
Fahrende Götter 137 
Farben 101, 116, 295 

siehe auch blau, rot, schwarz, weiß usw. 
Fastnacht und Faste 70, 336 
Fastnachtsbrauch 207, 209 
Fastnachtspiel 48, 64, 71 f., 304, 327 
Faust 70, 285, 307, 308 
Faust-Puppenspiel 285 ff. 
Federn 160, 339 
Federzeichnung 67 
Fee 126, 127, 169 


Fehler, kleiner 111 
Fehlreim 334 
Fell 120, 130 

siehe auch Haut | 
Felsen 167, 187, 194, 195, 196 
Felsengrab 37 
Fenriswolf 137 
Fenster 55 ff. 
Fernhändler 179 
Festmahl 252 
Feudalismus 107, 110, 134 
Feuer 34, 287 
Fichte 180 
hl. Fingar 133 
Finger 149 


Finnische Forscherschule 14, 23, 28, 310, 


329 f. 
Fischer 61, 162, 189 ff., 281 f. 
Flachs 302 . 
Flöte 38, 48, 49, 50 
hl. Flora von Beaulieu 257 
Fluch 166 
Flucht nach Ägypten 259 ff. 
Flügeldrachen 46 
Flugblattdrucke 55 f., 80, 294 f. 
Flugblattlied 225 ff., 272 
Flußgottheit 192 ff. 
Fortuna 179 
Forum 296 
Franken 6, 134, 348, 353 f., 360 
Franziskaner 266, 268, 275, 276, 293 f. 
Franzosen 280 
Freiheitszeichen 340 
Freischütz 209 
Fresko 28, 73 f., 196 
Frevel, -sage 150, 165 f., 280 
Freya 137 
Friedensbruch 231 
Friedhof 230 ff. 
Friedhofskirche 154, 297 
Fritznerhaupt 297 
Fronleichnamsspiel 288 f. 
Frühchristentum 17, 26, 179 f. 


Frühmittelalter 121, 156 f., 159, 181, 201, 


300, 302 

Fuchs 216 
Fürsprech 27, 79 ff. 
Fuhrmann 102f. 
Furche 249 
Fußspur 248 
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Gabe 169 f. 

Gabeljürgen 110 

Gararauntzl 198 

Galgen 209 

Galitzinberglied 304 

Galtvieh 117 

Gangerl 89 

Gangleri 127 

Garten 31 

Gassenhauer 222, 223 

Gaukler 208 

Gebetszettel 293 f. 

Geburt 187, 249 

Gesenreformätion 64, 65, 226, 246, 247, . 
250, 272, 291, 321, 342, 343 ff. l 

Geheime Leiden Christi 294 f. 

Geige 48, 49 

Geiger 217 f., 219. 

Geirvimul 287 

Geist, böser 195 

Geistermakl 113, 118 f. 

Geld 210 

Gelübde 218, 293, 355 ff. 

Gemeinschaftswallfahrt 360 

Gemse 119f., 124 

Gemsenjäger 119 

Genealogie 18, 33, 44, 46, 255 

Generatio aequivoca 305 

Genoveva 70 

Geographie 73, 309, 310 

Georgskirchen 180 

Gerät 113, 124 

Geräteforschung 259 

Gericht 176 ff. 

Germanen 25, 32, 37, 113, 121, 122, 127, 
135, 140, 141, 157, 173, 178, 182, 183 f., 
287, 302 

hl. Germana von Pibrac 257 

hl. Germanus 133 | 

hl. Gertrud von Nivelles 161 

Gerücht 213, 214 f. 

Geryones 139 

Geschlechtersage 107, 110 

Geschlechtsteil 206 

Geschlechtswechsel 140, 142 

Gesetzmäßigkeit 26 

Gespann 30 

Gesta Romanorum 26, 63 ff., 322 

Gestaltglaube 154 f. 

Gestirne 36 
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Gesunkenes Kulturgut 70 i Gunnar 217, 220 
Getreide 160 hl. Gunther 244 f. 
Gewitter 248, 252 hl. Gunthildis 257 


Gewittergott 136, 137 f. Gylfaginning 127, 128, 134, 139 
siehe auch Wettergott | 
Giebeldach 38 


i Haar 51 
a A Habergeiß 201 
Habsburger 303 


Glasfluß 157 

Glasgemälde 67, 276 

Glaube 108, 112, 184 f., 237, 270 
siehe auch Volksglaube 

Glocke 251 

Gluckhenne 162 

Gluckenstein 168 

Gnadenbild 186 f., 293 

Göttersage 25, 113 

Götzenbild 111, 249, 260, 261 

Gold 33, 34, 60, 158, 163, 165, 167 f., 169 f., 
241, 249, 282 

Goldschmiede 170 

Goldschmiedearbeit 171 f. 

Golette 281 ff. 

Gomer 139 

Gordios 15, 32, 36, 38 

Gordioswagen 15, 29 ff., 32 ff., 38 f. 

Gordischer Knoten 15, 24, 29 ff., 178 

Goten 121, 139 

Gotik 156, 302, 325 

Gottkönig 40 

Grab 50, 53, 62, 154, 159, 225 ff., 245 

Grab des Midas 37 

Grab des Tantalos 150 

Grabbeigaben, -funde 159, 168 

Grafschaft 160, 174 


Hadeburg 191 

Hadische Frauen 123, 124 
Hännesche 207 

Hänsele 207 

Hagen 191 

Hagiographie 235, 236 
Hahn 160, 165 
Haimakurie 150 
Hallstattkultur 15, 24, 142, 155 
Hammer 127, 139, 206 
Hammergott 136, 138 
Hand 225 ff. 

Handlesen 77 

Handlung 42, 43, 48 
Handmühle 151 
Handschrift 79 ff., 100, 328, 339, 346 
Handwerker 175 ff. 

Hans Dachel 222 

Hans Kuoni 209 
Hanswurst 76 

Harfe 51, 52, 217, 220, 222 
Harfenist 223 

Hartriegel 35, 37 

Hase 120, 207 

Haselhexe 145 ff. 
Haselnuß 169, 171 


Haue 244 
nn = = | hl. Haupt 293 ff. 
a | Haupt Christi 296 
prau Hausgeist 205, 207, 208 


Grauschimmel 171 : 
Hausierer 327 f. 
Grenze 167, 184 f., 250, 350 Hauszeichen 188, 189 


Grenzbaum 176 Haut 51, 115, 118, 121, 122, 123, 125, 126, 
reuellegende 127, 130, 133, 166 


Grindiger 171 
. Heidelbeeren 167 
Großstadt 8, 188, 313. Heiden 65, 183 £. 


Gruagach 60 Heidenküche 125 
Grubenjagd 2151. Heidenschatz 164 
Gründonnerstag 296 Heilbringer 43, 49 f., 151 
Grundriß 62 Heiligenhauptandacht 293 
Gruppenmeinung 301 Heiligenverehrung 236, 240 f. 
Gürtel 151, 268 Heiligkeit 176 ff., 181, 246 
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Heimatvertriebene 112 Hirschauer Stückeln 310 
Heinz, Hainzl 206 ff. Hirt 49f., 61, 113, 120, 121, 122, 123, 127, 
Heinzelmännchen 207 152, 163 
Held 19, 24, 40, 42 f. Hirtengott 136 
Heldenlied 332 Hitopadesa 304, 321, 322 
Heldensage 18, 21, 25, 40, 44, 45, 46, 121, Hobelspäne 257 

217, 334 Hochadel 244 
Helfer 48, 149 Hochbaroc 76 
Hellenen 15, 25 Hochkultur 15, 47 
hl. Hemma von Gurk 164 ff. Hochmittelalter 22, 59, 62, 156, 169, 182, 
Hengst 207, 209 183, 195, 200, 202, 272, 300 
Henker 87, 206 Hochsitzsäule 37, 270 
Henne, goldene 18, 110, 156 ff. Hochzeit 171, 324 
Herakles 41 f., 43, 139 Hockewanzel 308 
Heraldik 32 Höhle 125, 241 ff., 248 
Herdmännli 125 Höhlenkloster 242 f. 
Herkunftslegende 266 Hölle 27, 226, 287, 318 f., 347 
Hermes 43 Höllenbrand 329 
Herodes 262 Hofnarr 209, 308, 344 
Herodias 295 f Holle 193 
Heroen, -sagen 15, 41 f., 146f. Hollerhexe 109, 148 
Heroenzeit 33, 38 Holzbecher 243, 248 
Herr der Tiere 109, 113 ff., 129 ff., 145,152, Holzkirche 233 

201 Holzkultur 32, 53, 147, 153, 186 
Herrschaftszeichen 170 ff., 174 Horn 49, 50, 139 
Herrschersage 107, 302, 303, 306 f. Hose 232 ff. 
Heruler 302 Hostie 238, 291 
Herz 45 Hrimnismal 287 
Herzog 181 Hrungnir 137 
Hesione 42 hl. Hubertus 134 
Hethiter 32, 130, 137 f. Hüfte 147, 151 
Heurigen, -lied 211, 312 f., 340 Hufeisen 111, 126 
Hexe 27, 146 f., 210 Huhn 149 
Hexenspie] 27, 70ff., 79 Hühnerhändler 333 
Hildebrand, alter 27, 301, 303, 321, 327 ff. Hulda 192. 
Hildebrandslied 335 Humajun name 324 ff. 
Himmel 33, 58 f., 154, 173 f., 176, 315 ff. Hundstößer 251 
Himmelbert 312 ff. Huonzel 207 
Himmelreich 202 f. Husaren 308 
Himmelsgott 33, 34, 35, 38, 179, 194 Hussiten 239, 245, 246, 247, 248, 250, an: 
Himmelsjoch 15 Hut 72, 93, 101, 104 f., 340 
Himmelspol 36 Hüterjungen 50, 53, 147, 163, 315, 350 
Himmelsreise 285 ff., 290 Hwarenah 18 
Himmel-und-Erde 46 Hydra 41, 43 
Himmlisches Jerusalem 62 Hymır 138. 


Hinterglasbild 297 
Hintern 355 ff. 


Hirlanda 70 Icobellauna 194 
Hirsch 133, 134 Ikonen 275, 284 
Hirschkuh 130, 242 f. Ikonographie 101, 250, 257, 259, 275 
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Illusanka 137 
Illustrierten-Story 23 


Indogermanen 15, 22, 24, 26, 30, 33, 37, 53, 


130 f., 137, 179, 181, 325 
Indologie 7, 17 
Interpretatio christiana 160, 271, 296 
Interpretatio romana 32, 162 
Iolaos 41 
Iranıstik 17 
Irmin 37 
Irminsäule 37 
Iroschotten 141 
Isegrim 203 
hl. Isidor 77 
Islam 305 
Italiker 181 


Jäger 120, 121, 217, 334 
Jägerkultur 109, 124, 145 
Jagd 45, 119, 134, 242 f., 245 
Jagdzauber 131 

Jahr, -teilung 34, 58 ff., 61, 129 
Jahresbaum 59 

Jahresnagel 179 
Jahreszeitenbilder 337 
Jahrmarkt 334, 338, 354 
hl., Jakob 267 

Jakobsleiter 286, 288 
Jakobspilgerlegende 101 
Jedermann 67 

Jenseits 59, 145, 151. 
Jenseitsreise 286 f. 

hl. Joachim 240 

Joch 30 £., 34 

Jochbindung 30 f., 33, 35 f. 
Jochnagel 30, 35 f., 37, 178 
Jodeln 116 

Jörd 137 

Jörmungandr 137 

hl. Johannes Evangelist 243 
hl. Johannes Nepomuk 250, 295 
hl. Johannes der Täufer 295 f., 350 
Johannesköpfe 297 

hl. Joseph 260 

Juden 65, 239, 304, 313 
Jugendbewegung 299 
Jüngster Tag 291 

Jungfrau 42, 46 
Jungpaläolithikum 155 
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Jungsteinzeit 168 

siehe auch Neolithikum 
Junker Kunz 209 
Juno Februa 140 
Jupiter 34 f., 178 f., 194, 254 


Kabale und Liebe 79 

Käse 116, 120 

Kaiser 62, 175 
Kaiserkrone 62 

Kalb 116, 133, 315 
Kalender 7, 26, 58 f., 324 f. 
Kalila und Dimna 325 
Kalter Schlag 180 

Kamm 150f. 

Kaninchen 207 

Kapitol 179 

Kapuziner 247 

Karagöz 206 

Karfreitag 275 

Karl der Große 302 
Karner 154 

Karolinger 161, 162 f., 302 


Karte 57, 143, 154, 198, 210, 279, 305, 309, 


310, 356, 359 
Kasper! 76, 202 ff., 341 
Kastanie 169 
Kater 207 
Kathedrale 62, 133 f. 
Katholisierung 157 f. 
Katzengespann 137 
Katzipori 307 
Kegelspiel 164, 165 f. 

Kelch 159, 243 

Kelten 113, 126, 136, 183, 194 
Kentaur 140 | 

Keramik, bemalte 37 

Kerze 62, 261, 277 ff., 305 

Kessel 139 

Kette 249, 250 

ketos 41f. 

Ketzer 65, 280 

Kimbern 139 | 
Kimmerier 24, 139, 141, 153, 154 
Kinderhand aus dem Grab 112, 225 ff. 
Kinderinstrumente 53 
Kindersegen 171 

Kinderzucht 225 ff. 
Kindheitsevangelium 261 f. 
Kirchenbausage 236 
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Kirchenslavisch 242 f., 245 f. 

Kirchweih (Kirmes) 315, 337, 340 

Kitta Grau 74 

Kitting 154f. 

Kleider 169 f., 172 f. 

kleiner Verlust 125, 126, 135, 142, 149, 
150 f., 153 

Klosteraufhebung 266 

Kluchtspiel 333, 335, 337 

Knabenspiegel 226 

Knappenaufstand 165 

Knecht 48 

Knochen 48, 51, 115 ff., 126, 145. 

Knochenflöte 16, 26, 52 

Knochenmark 127, 134 

Knochenseele 131, 142, 151. 

Knochenwölbung 155 

Knoten 29ff., 35, 37 

Koban-Kultur 142 

Kobelwagen 140 

Kobold 112, 202 ff. 

König 63 ff., 207 

König von Jerusalem 65 

Königsglück, -heil 18, 110, 158 

Königssagen 31 
siehe auch Herrschersagen 

Königsschatz 156 ff. 

Königsschloß 68 

Königstochter 19, 23, 24, 25, 41 f., 51,169 f., 
170 

Königsvogel 32 

Kohlengruben 253 

Konle 209 

Konsul 179 

Kontrafaktur 55, 68, 225, 341 

Kornfeldlegende 259 ff. 

Kornelbast 30, 37 

Korngestalten 185 

Kosmos 36 f., 38, 39, 46, 61, 62, 152, 174, 
176, 177 f., 181 

Kosmokrator 62 

Krämer 301, 332 

Kranzwurstelle 254 | 

Kreuz 37f., 159, 181, 195, 232, 250, 265 ff. 

Kreuzchenschwemmen 270 

Kreuzerfindung 266 

Kreuzlegenden 265 ff. 

Kreuznägel 274 

Kreuzreliquie 158 

Kreuzschnabel 295 


Kreuzwegstadt 181 
Kreuzzug 59, 61, 202, 303 
Kriegslist 281 
Krippenspiel 222 
Kristallisation 306 f., 308, 309 
Krone 62, 158 f., 170 
Krönung 31, 242 
Kronos 136 
Kryptoprotestantismus 321 
Kue 31 
hl. Kümmernis 238, 271 f. 
Kufe 332 
Kuh 122, 125, 126, 133, 166 
Kuhpetersilie 50 
Kultbaum 181 
Kultbild 186 f., 266 ff. 
Kultbund 122 
Kultdrama 70 
Kultübertragung 269 
Kulturgeographie 53 

siehe auch Geographie 
Kulturheros 249 
Kulturkreis 45, 114 
Kumarbi 137, 138 
Kunstgeschichte 78, 107, 156, 175 f., 165 
Kunstmärchen 192 
Kunz 207f. 
Kunzenjagen 208 f. 
Kupfer 165 
Kupferkessel 119 
Kurzstielsense 263 
Kymren 139 
Kyrossage 110 
Kyrupädie 34 


Ladiner 120, 146 

Lärche 265 

Lalebuch 309 
Landesmutter 160 
Landespatrone 240 ff., 252 
Landsknecht 27, 104 
Langobarden 18, 121, 156 ff. 
Lauge 257 

Laute 346 

Lear 64 

Lebensbaum 53, 149 
Lebenskraft 45, 149 
Lebenskreis 45 
Lebensrute 123 

Leber 152 
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Legende 70, 77, 101, 104, 132 ff., 235 ff. 

Legendenballade 238, 264 

Lehmziegel 38 

Leichnam, viermal getöteter 305 

Leiter 285 f. 

Leuchter 281 

Licht 165, 271 

Lichtkarz 192 

Liebesbrief 72, 77, 80 

Liederbuch 332, 333 

Liedhandschrift 221 

Linde 147, 248 

-Literaturwissenschaft 107, 237, 238, 327, 
343 

Löffel 307 f. 

Löwe 44, 111 

Löweneckerchen 169, 172 

Lokaldämon 108 

Loki 127, 137 £. 

Longinusspeer 110 

Lorelei 196 

hl.Lucia 197 

Luciaweizen 260f. 

hl. Ludmilla 246 

Lügengeschichten 204 

Lukasgilde 333 

Lustige Person 76, 202 ff., 341 

Luxemburger 244, 247 

Luzel 197 

Luzifer 288 f. 

Lyra 38 


Machandelbaum 26 
Märchenträger 74 

maere 21 

Märleın 22, 26, 27, 70 ff., 79 ff., 289 
Märzenkalbl 198 

hl. Magdalena 243 

Magier 24 

Maibaum 70 

Maiensäß 118 

Makedonen 18, 29 ff., 38 
Maipfeife 50 

Maler 64, 293 

Mandel 171 

maniera greca 265, 274, 275 
Manolı 306 

Mantel 172, 204 f. 

Marduk 36 

hl. Margarita von Modena 257 
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hl. Maria 101, 244, 271 

Marionette 204, 206 

Markgraf 175 ff., 179, 181 

Marsyas 38, 145 

Martyrium 286 

hl. Martin 250 

Maske 71, 112, 124, 136, 186, 209 

Maui 113 

Maurer 133 

hl. Mauritius 353 

Medea 128 

Meerweib 191 f. 

Megalithikum 22, 113, 155, 178, 181 

Megareus 44 

Meister Heinz 87 

Meister Hemmerlin 112, 203, 205 ff. 

Meister Iste 206 

Meisterlied 101 f. 

Melkschemel 118, 124 

Melusine 193 

Menhir 168, 178 

Mephistopheles 285 ff. 

Messersäule 285 ff. 

Messerstich 295 

Messiashoffnung 304 

Metallzeit 15, 155 

Michael, Erzengel 111, 281 f. 

Michaelskirche 154 

Michaelerkirche 284 

Midas 35, 37 

Midgardschlange 137 

Milchschüssel 165 

Milchsuppe 346 

Militär 149 

Minoriten 266 ff. | - 

Minos, minoisch 46, 150 

Minyas 44, 46 

Miolithikum 52 

Mirakelbild 250 

Mirakellied 225, 226 

Mirakelspiel 244 

Mist 118 

Mittelalter 23, 61, 71, 109, 110, 173, 175 ff., 
192, 202 ff., 217, 259, 269, 290 

Mittwinterzeit 112 

Mjölnir 127 

Moccheni 120 

hl. Mochua 133 

Mönch 215 f., 304, 331 

Mönch von Heisterbach 61, 123 
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Mönchsheilige 133 f. 

Mohammedaner 287 

Mohn 165 

Mohrin 169 

Moira Athropos 179 

Monat 324 f. 

Monatsbaum 59 

Mond 138, 140, 152, 169, 172, 325 

Mondgott 136 

Mopsos 150 

Moral 28, 304 

Moralität 67 

Mord 51 

Mordeltern 100 

Moreina (Kuhname) 116 

Moritat 112 

Motivgeschichte 18, 23 

Motivindex 7, 17, 23, 107, 237 

Müller 303, 315 

Münze 136, 307 

Müttergestalten 186 f. 

Muhmen 184 ff. 

Mundartdichtung 317 f., 320, 323 f., 355 f. 

Murkum 130, 131 

Museum 71, 328, 337 

Musik 118, 215 ff., 252, 315 

Musikinstrumente 26, 48 ff., 120 
‚siehe auch Kinderinstrumente 

Mythensoziologie 45f. 

Mythos 29ff., 52, 128, 138, 146f., 179f., 
184 

Mythologie 6f., 25, 26, 107, 110, 113, 297, 
325 


Nabe 32 

Nachbarnspott 302, 303, 309 
Nachspiel 77, 327 

Nacht 324 f. 

Nachrfreierei 317 

Nachtvolk 108, 117, 118, 119, 122, 124 
Nactheit 315, 354 ff. 
Nacktwallfahrt 361 

Nagel 175 ff. 

Namengebung 244, 247, 350 f. 
Namenlosigkeit 78 
Namenwitz 346 
Napoleonische Kriege 79 
Narrengericht 209 

Narr 268, 344 

Naturalismus 23 


Naturmythologie 106 
Naturnachahmung 159, 160 
Natursage 295 

Neckgeist 207 

Neidhart 28, 303 

Nektanebos 304 

Neolithikum 15, 43, 52 
Neptun 110, 194 

Neue Zeitung 225, 233 
Neujahr 140 

Neunfinger 26 

Neunzahl 26, 114 
Neuromantik 299 

Neuzeit 109, 226, 255, 292, 343 
Nibelungenlied 21, 23, 191 f., 217 
Nigel, Nickel 197, 200 

hl. Nikolaus 197 

Nikolausspiel 79, 226 

Nisos 44 

Nixen 184 f., 190 

Nörggele 205 

Nonnenkloster 184 

Noriker 183 

Nortia 179 

hl.Notburga von Eben 257 
Novelle 27, 104, 299, 304, 319 f., 321, 325 
Nymphe 193 f. 


Oboe 49 
Ochse 122, 131, 153 
Ochs von Lerchenau 222 
Ode 150 
Odyssee 21 
Orggele 205 
Ofen 320. 
siehe auch Backofen 
Oikotyp 322 
Omen 30 
Opfer 44 f., 62, 129, 131, 136, 150 
hl. Opportuna 134 
Orakel 29, 32, 38 f., 152, 270 
Orkus 205 
Ordensdrama 63 f., 66, 334 
Ordensgürtel 266, 268 
Orea 190f. 
Ornament 37, 38 
Orpheus 38, 345 
Ortung 181 
Osseten 131, 134 
Osterei 310 
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Ostermärlein 19, 22 
Osterschießen 352 
Östersonntag 274 
Osterspiel 289 
Östiranier 18, 24, 130f. 
Ostkirche 242, 296 
Otto und Klara 110 


Palastkunst 34 
Palladien 150 
Palmbaum 261 

Pan 109 
Pantschatantram 305, 325 
Papagei 171 
Papiererin 331 

Papst 158 f., 345 
Parabel 226 

Paradies 287 

Parodie 8, 49, 222 
Parther 17 

Parzen 192 

Passauer Tölpel 309 
Passionsspiel 75, 327 
Patrozinien 179. 
Peitschenknallen 351 f. 
Pelasger 145 


Pelops 38, 44, 109, 118, 119, 128, 141,145 ff. 


Pentamerone 169 
Pergament 265, 275 
Perlen 62, 171 
hl. Perpetua 286 f., 291 
Persephone 150 
Perser 17, 30 ff., 33 
Perseus 41, 43 
Pest 211 ff., 277 
Pestgrube 212 ff. 
Pestordnung 213. 
Pfarrer 216, 301, 308, 330 f., 351 f. 
Pfeife 49 
Pferd 34 

siehe auch Roß 
Pferdezucht 31, 35 
Pflug 30, 31, 32, 249 f., 350 
Pflugbauern 33 
Pflugerfinder 31 
hl. Pharaildis 134 
Phryger 30 ff., 130, 137 
Pickelhering 76 
Pilger 18, 101 f., 303 f. 
Pilgerstraßen 18, 183, 356 f. 


442 


Pippiniden 161, 162 a: 

Plaijerwater 333 f., 337 

Plastik 309 

Plejaden 18, 173 f. 

Polarstern 36, 37, 178 f. 

Polis 31 

Politik 162, 346 

Polygenese 305 

Poseidon 31 

Posthorn 304, 308 

Predigtexempel 19, 213, 219, 220, 238, 266, 
284, 289 

Predigtmärlein 22, 74 

Preußischer Pfiff 306 

Prokne 26 

hl. Prokop 240 ff. 

Prometheus 138 

Protestantismus 66, 74, 236, 251, 345 
siehe auch Kryptoprotestantismus 

Provokation 268 

Prozession 34, 266, 360 

Prüfung 36 

Przemysliden 241 ff. 

Psychoanalyse 286. 

Psychologie 236 f., 286, 302, 356 

Pulver 277 ff., 305, 352 

Puppenspiel 112, 202 ff., 285 ff., 303, 335, 
341 

Purpur 34, 158, 167 

Pushan 136, 138 


Quelle 248 f. 


Rad, -kranz 32 

Räter 142, 145 

Rätsel 58 f., 354 

Rätsellied 15 f. 

Rätsellöser, kluge 307 

Räuberroman 70 

Rasieren 72f. 

Rathaus 162, 353 

Rathausmann, Eiserner 190 

Rauhrinde 109 

Rechberger 209 

Rechtsarchäologie 9, 175 ff., 231, 340, 353 

Rechtsstein 176 

Rechtsvolkskunde 175 

Redensart 8, 29, 79 f., 107, 112, 223, 230, 
325, 354 

Rederijker 335 


3. Sachen 


Reformation 65, 104 f., 106, 271, 272, 284, 
346 

reginnaglar 37, 177 f. 

. Reich 24, 46, 171. 

Reichsgründung 31 

Reichsreliquien 33 

Reichsstädte 309 

Reiftanz 70 

Reiterstatue 111 

Relief 34, 37, 38, 121, 156 ff., 162, 193, 231 

Religionswissenschaft 107, 113, 128, 150, 
269, 286 

Reliquie 33, 38, 150 f., 152, 156 ff., 243, 246, 
247, 271, 295 

Renaissance 68, 104, 218, 259, 299, 300, 304, 
308, 312, 319, 322 

Rennwagen 32, 137 

Rekrutenwitze 352 

Requisit 23, 26 

Requisiterstarrung 53, 283 

Requisitverschiebung 52, 134, 166, 280, 282 

Rettich 339 

Rex mortis 64 

Rıacka 305 

Richter 175 

Richterpokal 68 f. 

Riese 136, 138 f. 

Riesentor 175 f., 180, 182, 353 

Rinaldini 70 

Rippe 109, 131, 146 ff., 151 f., 155 

Ritter und Nonne 110 

Ritterroman 70, 192 f. 

Ritus 45 

Ritualismus 128, 129, 269 

Rodungsheiliger 244 f. 

Römer 37, 192 ff. 

Römisches Recht 175 

Röskwa 127, 138 

Roggenmuhme 185 

Rokoko 193, 316, 318 f. 

Roland 176, 353 

Rollwagenbüchlein 216 

Romantik 13, 14, 175, 188, 193, 209 

Romulus 31 

Rosa von Tannenburg 70 

Rosenkavalier 222 

Rosenwunder 254 ff. 

Rosina (Kuhname) 115 

Roß 24, 136 

Rossebändiger 111 


Rostra 296 
Rother 121 
Rübe 59 
Rute 122 
Ruthenen 242 


Sabazıos 130, 140, 142 
Sachkultur 124, 259 
Säbel, hölzerner 306 
Sägebaum 290 

Säkorb 259, 263 

Sätuch 260, 262 

Säule 36, 37, 285 f. 
Sagenkern 108, 109 
Saken 17 f., 24 
Sakrallandschaft 183 ff. 
Salamander 205 
Salbung 242 

Salige 120, 124 

Saphir 157. 

Sarg 163 

Sarg, falscher 309 
Sarkophag 158 
Sarmaten 24 
Sassanıden 17 

Saturus 286 

Schaf 123, 125, 126, 136, 149 
Schafweide 184 
Schafzüchter 152 
Schäfer 303 

Schäferin 55 

Schale 33, 41 f. 
Schamanismus 24 
Schatten, heilender 237 
Schattenspiel 206 
Schatzgräber 163 


Schatzsage 110, 156 ff., 163 f., 167 f., 184 


Schaubrauchtum 241 
Schaukelpüppchen 204 
Schemel 338 
Scherzaufgaben 333 
Schicksal 179 
Schicksalsfrau 32, 127 
Schienbein 148, 151 
Schiffer 51, 195, 196 
Schiffermärchen 21 
Schifferpatrone 109 
Schiffsumzug 269 
Schildbürger 301, 308 f., 334, 341 
Schildkröte 205 
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Register 


Schilfrohr 50 

Schimäremärchen 22 

Schimmel 34 

Schinderhannes 70 

Schindung 145, 208 

Schlachtung 115 ff., 125, 126, 129, 166 

Schlag 178. 

Schlagzauber 123 

Schlange 217, 290 

Schlosser 175 f. 

Schmaus der Einfältigkeit 305 

Schmiede 180, 306 

Schneekind 302 

Schneider 328, 342, 356 

Schnitterbraudh 45 

Schnitzkunst 78, 297 

Schnupfarbak 72 

Schöne Lau 192 

Schöpfungsmythen 141, 151 

Schrammhans 307 

Schreckgestalt, -sage 112, 167, 195, 197, 199, 
207 

Schriftlosigkeit 16, 19, 24, 36 

Schriftvolk 36 

Schuhe 71, 74 

Schuldrama 296 

Schulmeister 77 

Schulterblatt 146 ff. 

Schulterwunde Christi 294 

Schundroman 23 

Schuß 63 ff., 72 

Schuster 304, 306, 342 

Schwammfischer 281 

Schwangerschaft 151 

Schwank 202, 213, 299 ff. 

Schwankbuch 28, 105, 308 

Schwankgeographie 310 

Schwarz 149, 165, 195, 32 f. 

Schweden 239 

Schweigen 295 

Schwein 167, 209 

Schweinshaut 170, 172 

Schwert 29 f., 36, 39, 46, 286 f. 

Schwerttanz 70 

Schwiegersohn 46 

Schwimmorakel 270 

Sebastianspfeil 62 

Seelenreise 24 

Seiltänzer 208 _ 

Selbstmord 72, 111 
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Sentimentalität 80 

September 179 

Sichel 41, 43 

Sichelheld 15, 41 ff., 45 

Sichelschwert 45 

Sichte 263 

Siebengestirn 169 f., 172, 173 f. 

Siebenhendlhenn 173 

Sieben weise Meister 321 

Siedlung 107, 181, 270 

Sigelind 191 

Silber 164, 169, 241 

Silbergroschen 293 

Silberkreuz 271 

Silberschmied 160 

Silvanus 193 

Sindh 152 

Singspiel 192, 223, 334 

Sıngzeile 330 

Sirup 149 

Sisyphos 116, 119, 145 

Sitz des Lebens 45, 145, 151 f., 155 

Skelett 131 

Skythen 24, 33, 34, 139 

Snezevinolka 50 

Solacea 194 

Soldaten 283 f., 306 f., 311 

Soldatenspiel 71, 75, 78, 79 ff. 

Soldatenteufel 106 

Sommer- und Winterspiel 70 

Sonne 34, 169 f., 172 

Sonnenmythologie 181 

Sonnenpferd 34 

Sonnenschein 18 

Sonntagsheiligung 164 

Sosa 169 

Sozialbezogenheit 23 

Spätantike 17, 26, 300 

Spätmittelalter 22, 27, 64, 74, 104, 200, 255, 
303, 304, 322, 329 f. 

Spatulimantie 152 

Speiche 32 

Speicher 154 f., 319. 

Spennadelsamen 353 

Sphären 61 

Spiegel 179 

Spielhandschrift 64 

Spielmann 51, 170, 204, 214, 261, 301, 303 

Sprachgrenze 148, 164, 309 

Sprachinsel 300 


3. Sachen 


Sprengkörper 277 ff. 
Sprichwort 77, 80, 84, 91, 95, 97, 98, 107 
Spuk 168 
Stab 71,73 f. 
Stadtgründer 30, 31, 162 
Stadtherrnhose 323 ff. 
Stadtmittelpunkt 176 ff. 
Stadtsage 8, 19, 108, 110f., 162, 188 ff., 
211 ff., 309 
Stadtvolkskunde 211 f. 
Ständespott 311, 331 
Stammesheiligtum 38 
Stammsage 18, 33, 302 
Stammutter 110 
Stammvater 31, 32, 36, 46, 110 
Stater 136 
Steinklingen 178 
Steinzeit 53, 178 . 
siehe auch Jungsteinzeit 


Stephanskirche 176 ff., 182, 188, 196, 265 ff., 


353 
Steppenzone 24 
Sternbilder 18, 173 f., 260 
Sternhimmel 36 - 
Sternsagen 107, 109, 173 
Sternsinger 58 
Stickerei 172 
Stieftochter 126 
Stiege 61 
Stier 34 
Stierhorn 195 
Stiftergrab 255 f., 258 
Stock im Eisen 110, 175 ff., 188 
Stola 233 
Stollen 240f. 
Strafe 166 
Strafwunder 226 
Straßenkehrer 330 
Straßenkreuz 181 
Streich 299 
Streik 350 
Streitaxt 33 
Streitgespräch 70 
Streitwagen 32, 33 
Strohmaske 76 
Stromsage 266 
Studentensprache 223 
Stückel 299, 310 
Stummheit 282 
Stundenbuch 260 


Sture-Mure 109 

Sucellus 136 

Sühne 179 

Suggestion 268 

Sumerer 36 

Swanen 131 

Symbol 15, 20, 36, 45, 160, 172, 174, 176, 
195, 266, 286 


Tafelbild 254, 257 

Tafelstube 154 | 

Tanarus 139 

Tantalus 150, 152 

Tanzlied 222 

Targitaos 33 

Tartarus 205 

Taschenspieler 208 

Tasmisu 138 

Tataren 132, 204 

Tatermann 112, 202 ff. 

Taubenschlag 320 f. 

Taufe 158, 245, 350 

Tellersaat 206 f. 

Temperamalerei 265 

Tempel 24, 30, 37, 39, 61, 260 

Teppich 338 f. 

Tereus 26 

Terminbrauch 112, 197 ff. 

Tesub 137, 138 

Teufel 27, 55, 79 ff., 177, 205 f., 207, 209, 
210, 242, 249 f., 346, 352 

Teufel und das alte Weib 71 f. 

Teufelsverschreibung 101, 285 

Teufelsvisite 106 

Texte du sacre 242 

Theater 311 

Theaterlied 222 f. 

Theriomorphie 152, 195, 202 f. 

Theseus 41, 44, 222 

Thyalfı 127 ff., 138 

hl. Thomas 197 f. 

Thomashutzen 197, 199 

Thomasnigl 197 f. 

Thomasschädel 197 

Thomaszoll 112, 197 ff. 

Thomawaschl 197 

Thomerl mit dem Hammer 112 | 

Thor 113 ff., 127 ff., 135 ff., 145 f., 152, 
178 f., 270 

Thraker 30, 33, 130 
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Thron des Pelops 150 
Thyestes 150 

Thyrsus 153 
Tierbräutigam 169, 290 
Tierhelfer 126, 149 
Tierplastik 160, 168 f., 174 
Tigillus 178 f. 

Timalkos 44 

Tisch 339 

Titanen 136, 138 

Tod des großen Pan 109 
Tötung 26, 44, 45, 113 ff., 145 
Tomoune 97 
Tonnengewölbe 154f. 
Totenbaum 181 
Totenbrauch 179 
Totentanz 63 f., 225 
Tragkorb 328 f. 
Trancezustand 24 
Translation 246 

Traum 113, 286 
Trinkgeschirr 68 
Tristan 46 
Triumphkreuz 266, 276 
Trivialroman 23 
Trojanischer Krieg 25 
Trojanisches Pferd 281 
Trompete 49 

Tür 59 


Türken 170, 225, 228, 277 ff., 205, 334 f. 


Turm 60 

Turmhahn 160 
Typenregister 7, 17, 23, 107 
Typhon 43, 137 

Tyr 138. 

Tyrsener 141, 153 


Überlieferungsträger 19 
Überzählige 112 
Ullikummi 137 

Ulme 32 

hl. Ulrich 252 
Ungeheuer 41, 44 
Unibos 48, 50 


Unmöglichkeitsrezept, -aufgabe 31, 352 f. 


Unsterblichkeit 25 
Unterweltsfahrt 287 
Urbauer 31, 32, 33, 36 
Urerfindungen 36 


Urgeschichte 22, 51, 113, 142, 155, 178 
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Urkönig 30, 31, 32, 36 
Ursprungslegende 183, 237, 267 
Urteil Salomons 68 

Urvater 33 

Utgard 127 

Utgardloki 137 


Valentin und Urson 336 

Vasenmalerei 41 f., 43, 47 

Vegetationsriten 129 

Veilchen 303 

Venediger 341 

veraldarnaglı 177 

Verbreitung, -forschung 73, 109, 111, 114, 
119, 124, 132, 148, 170, 199, 230, 305, 
307, 330, 356 

hl. Verena von Zurzach 159 

Verkleidungskachel 38 

Verlorener Sohn 226 

Vermummung 186 

Vernageln 177 

Versatzstücke 23, 79, 134, 280 

Verserzählung 231 f., 233 f. 

Versnovelle 22 

Vidnius Acaunus 194 f. 

Viehzucht 31 

Vielköpfigkeit 170 

Vision 286 f., 292 

Visionsliteratur 287 

Völkergedanke 305 

Völkerwanderung 141, 254 

Vogelpfeifchen 120 

Volksbarock 238, 294 

Volksbuch 23, 70, 80, 112, 192, 307, 309, 
310 

Volkscharakter 350, 352 

Volksglauben 38, 113, 156 ff., 252 

Volksheilige 257 

Volkshumor 310 

Volkskunst 8, 17, 23 

Volkslied 8, 55 ff., 75, 77, 211, 221 ff., 259, 
303, 304, 313, 331, 355 f. | 

Volksliedforschung 70, 313 f. 

Volksmusik 48 

Volkssänger 311, 312 ff. 

Volksschauspiel 8, 27, 28, 64 ff., 70, 79f., 
106, 226, 264, 292, 321, 327 ff. 

Vorhang 338 f. 

Vorweihnachtszeit 197 ff. 
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Votivgaben 166 f. 
Votivkerze 277 
Votivsteine 192 ff. 


Wacholderstrauch 267 

Wachs 62, 120, 277, 282 

Wachsvotiv 297 

Wachtelmaere 204 f. 

Waffensagen 110 

Wagen 30ff., 38, 163 

Wagenfahrer 34, 35, 136, 138 

Wagner 180 

Wahnmotiv 26, 73 

Wahrheitszeugnis 44 

Wahrsager 30, 32 

Wahrzeichen 108, 110, 162, 176 ff., 188, 
272, 303 

Waldgeister 131 

Wallfahrt 6, 8, 18, 38, 62, 161, 183 ff., 236, 
237, 272 f., 293 f., 328 f., 341, 355 ff. 

Wallfahrtsandenken 159 

Wallfahrtslegende 26, 237 f. 

Wallfahrtspredigt 238 f. 

Walnuß 131, 153, 169 

Walser 115, 119 

Wandersage, -schwank 211 f., 303, 308, 
350 ff. 

Wappen 232 

Waschwerksknaben 251 

Waschzeug 159 

Waräger 241 

Wasser des Lebens 27, 149 

Wasserfrauen 184 ff., 188 ff. 

Wassermann 190 ff. 

Wasserwaage 352 

Weichteile 45, 152 

Weide 50, 51 

Weihekrone 158 

Weihnachten 260 f., 282 

Weihnachtsspiel 58, 75, 327 

Wein 157, 243, 257, 339 

Weinen 280 

Weingärtner 308 

Weinzeiger 340 

Weise Frau 32 

Weiß 324 f. 

Weiße Frau 107. 

Weißspanier 266 

Welscher 327 f. 


Weltbild 24, 26, 36, 175 ff., 180 

Weltenbaum 59, 176 ff. 

Weltende 111 

Weltenmantel 172 

Weltherrschaft 29 ff., 35 f., 39 

Weltkrieg 212 

Weltordnung 36, 180 

Weltsäule 36, 176 ff. 

Wendunmut 321 

hl. Wenzel 240, 246 

hl. Wereburga 134 

Werrenbracht 333 f. 

Westslawen 31 

Wette 111 

Wettlauf 128 

Wettergott 136 f. 

Wetterpatron 252 

Wetzstein 178 

Widder 150, 152 

Wiederbelebung 26, 62, 113 ff., 123, 129, 
132, 145 

Wiedergeburt 25 

Wiege 163, 346 

Wiener Mythologische Schule 7, 17, 26 

Wiesel 207 

Wilde Jagd 119, 121, 122, 123, 124, 209 

Wilder Mann 120, 124 

Wildfrauen 109, 119 f., 123, 124, 130, 131, 
142 

Wild- und Jagdgott 129 f., 140, 142 

Wildgans 134 

Wildziege 137, 140 

Winkeladvokat 93 

Wirklichkeitsbezug 26, 168, 171 

Wirt 27, 80 ff., 360 

Wirtshaus 315 

Witz 302, 310, 344 

Witzblatt 211 

Woche 60 

Wölbdecke 154 f. 

Wolf 203, 214 ff. 

Wolfdietrich 121 

hl. Wolfgang 243 

Wolfsgrube 215. 

Wolf-Spiel 70 

Wundermotive 25 

Wunschbüchlein 60 

Wunschtraum 23 

Wurstmaß 352 ff. 
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Zadarwascherl 198 
Zahlen 


3: 26 
7: 156ff. 
9: 26, 114 
12: 152, 169 
30: 293 
365: 34,55 ff. 


Zahlenverhältnisse 26 
Zahlenverschiebung 52 
Zahn 149, 155 
Zarentochter 171 

Zauber 14, 48, 164, 170, 328 
Zaubermärchen 15, 22, 24 
Zauberspiegel 328, 341 
Zeitbau 61 

Zeitlicht 62 

Zeitungslied 225 
Zeitungssage 60, 282 
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Zeus 30, 33, 34, 37, 43, 137 
siehe auch Jupiter 
Ziege 125, 136, 137, 139 
Ziger 116 
Zimmerhäuer 251 
Zinn 251 
Zinnen 60 
Zoll 199 
siehe auch Thomaszoll 
Zugtier 33 
Zulu 132 
Zunftwahrzeichen 177 
Zunge 25, 41 ff., 111, 226, 293 ff. 
Zungensünde 106 
Zweibrüdermärchen 15, 43 
Zweigglaube 53 
Zweiwelten-Erzählung 23, 26 
Zwerg 116f., 124,125, 169 
Zwiebart-Thomerl 197 
Zwillingssagen 109 
Zwölftengestalt 198 f. 


